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SOIT LOUÉ NOTRE-SEIGNEUR JÉSUS-CHRIST, TOUJOURS ! 
| 


CONTEMPLATION 
ET CONTEMPLATION ACOUISE 
D'APRÈS S. BONAVENTURE 


«On pourrait être surpris, en parcourant la masse des œuvres 


_ théologiques ou mystiques de S. Bonaventure, de n’y rencontrer 


aucune étude sur la contemplation, aucune définition conve- 
nant à toutes les formes de cet exercice. 

Ce silence presque complet, s’ajoutant à l'impression très 
nette que ce terme, très souvent employé, désigne des activités 
ou des états d'âme bien distincts, peut mettre le lecteur mal à 
l'aise. Un simple recours à la tradition suffit heureusement à 
dissiper cette incertitude » (1). 

Le KR. P. Bonnefoy exprime en ces termes une opinion assez 
commune aujourd'hui. Mais si, dans les cas douteux, rien ne 
vaut en efiet un recours à la tradition pour comprendre exac- 
tement S. Bonaventure, peut-on accorder que l'emploi du mot 
contemplation par S. Bonaventure crée un vrai doute sur la 
pensée qu'exprime ce mot ? 

Le Séraphique Docteur n’a développé cette pensée dans aucun 
traité spécial, bien que tel passage de ses œuvres puisse en tenir 


* lieu de quelque façon (2), mais il l'a manifestée clairement. 


Il a donné deux définitions de la contemplation : l’une de la 
contemplation en général, l’autre de la contemplation chrétienne 
et il a précisé le rôle de notre application personnelle dans l’ac- 
quisition de la contemplation chrét'enne. 

Nous limiterons notre examen à ces deux points et nous 
essaierons de voir ce qu'est exactement la contemplation et la 


contemplation acquise d’après S. Bonaventure. 


(x) Le Saint-Esprit et ses dons d’après S. Bonaventure. Paris, Vrin, 1929, p. 
194. 

(2) Par exemple : Commentaire de S. Luc, ch. IX, v. 28-38, dans Opera Omnia 
Ser. Doct. S. Bonav. Quaracchi, t. VII, p. 231-240. — Nos références sont à 
cette édition dont nous indiquerons seulement le tome, 
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Que le lecteur veuille donc accepter ce point de vue. Nous 
croyons fondée en théologie, en raison et en fait, la doctrine 
de S. Bonaventure ; elle nous paraît claire, harmonieuse et très 
profitable aux âmes. Mais notre but n’est pas de la comparer à 
quelqu’autre que ce soit. Nous voulons uniquement montrer, 
d’après les textes, quel est le sers du mot contemplation chez S. 
Bonaventure, et pourquoi le Séraphique Docteur a pu conseiller 
de contempler comme il a conseillé de lire, de prier et de méditer. 


I 
CONTEMPLATION ET MÉDITATION 


On dit volontiers que S. Bonaventure parle assez souvent 
de la méditation quand il nomme la contemplation, par exemple 
dans le traité des Trois Vores, le Soliloque ou l’Itinéraire ; c'est-à- 
dire, pour parler net, que S. Bonaventure paraîtrait confondre 
méditation et contemplation. Voyons donc s’il y a confusion 
même simplement apparente. 


*% à * 

Tout à fait en général, médite, celui qui réfléchit ou raisonne, 
et contemple, celui qui fixe du regard un objet. D'une manière 
plus précise, médite, celui qui réfléchit ou raisonne dans un but 
de recherche ; contemple, celui qui se complaît dans un regard 
tenu en suspens par l’objet de sa complaisance. 

Méditer et contempler peuvent être choses purement natu- 
relles ou, au contraire, dépendre de la grâce surnaturelle et 
porter sur des objets relatifs à Dieu et à notre salut, ce que 
nous nommons méditation et contemplation chrétiennes. 

Or S. Bonaventure les distingue bien l’une de l’autre : énumé- 
rant les fonctions de la vie spirituelle, il cite en effet toujours 
la lecture, la prière, la méditation et la contemplation (x). 

Toutefois rien ne permet, mieux que la disposition même du 
de Triplici via, de voir à quel point il distingue contemplation et 
méditation. Dans un traité où forme et fond sont tellement 
réfléchis, voulus, on ne saurait accorder trop d'importance à 
pareille disposition. 


(1) Spiritualis vacatio... orando, legendo, meditando et contemplando. 
(Determ. quaest. circa regul. Frat. Min. q. 1. T. VIII, p. 338 a) — Triplex est 
modus exercendi se circa hanc triplicem viam, scilicet legendo et meditando, 
orando et contemplando, (De Triplici via, prolog. T. VIII. P3 n°50): 
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S. Bonaventure y décrit les trois voies que l’âme doit 
suivre dans son ascension vers Dieu et divise cette description 
d’après les trois moyens de progresser dans les trois voies : 
méditation, prière, contemplation. Admettre qu’au chapitre de 
la contemplation, S. Bonaventure traite de la méditation, de 
quelque façon que ce soit, ne peut donc être que lui faire injure, 
car si les termes sont évidemment distingués, quelle autre raison 
pourrait montrer qu'ils ne sont pas confondus ? Aucune assu- 
rément. Il n’est donc que de voir les différences pour faire écla- 
ter la distinction. 

Les différences tiennent aux moyens employés et au but 
poursuivi. 

La méditation exerce nos énergies spirituelles dans la recher- 
che par la réflexion ; les mots de recherche, de réflexion et d’exer- 
cice paraissent en toute occasion sous la plume de S. Bonaven- 
ture lorsqu'il parle de la méditation : «Il est bon d’examiner 
d’abord la nature de la méditation. Sachez donc que trois forces 
sont en nous dont l'usage nous permet de nous exercer dans les 
trois voies ». (1) « L'homme doit exercer l’aiguillon de sa cons- 
cience...» (2), «exercer la lumière de son intelligence... » (3), 
« s'exercer au foyer de la sagesse. » (4), et S. Bonaventure montre 
ces énergies en action : «Si quelqu'un veut méditer sur la voie 
purgative, sa raison cherchera ce qu’on doit faire d’un homme 
qui a violé le temple de Dieu. Le sens du bien (la syndérése) 
répond qu’il doit être mis à mort ou se purifier dans les gémisse- 
ments de la pénitence. La conscience affirme alors : « Mais c’est 
toi-même. Tu seras donc damné ou tu te soumettras aux affres 
de la pénitence ». Alors la volonté choisit et, parce qu'elle n’ac- 
cepte pas l’éternelle damnation, elle embrasse librement les 
_austérités de la pénitence ». (5) 


(1) Nunc primo meditationis formam libet inspicere. Sciendum est igitur, quod 
tria sunt intra nos, secundum quorum usum in hac triplici via exercemur. 
(DER DIEU CC LOUP ps, 0 2) 

(2) Ad stimulum autem conscientiae hoc modo debet homo exercere seipsum. 
(014 p.413); 

(3) Illuminativa, in qua exercere se debet homo ad radium intelligentiae. 
(Ibid. p. 6, n. 10). 

(4) Qualiter nos exercere debemus ad igniculum sapientiae.(Zbid. p.7, n. 15.) 

(5) Verbi gratia, si quis velit meditari circa viam purgativam, debet ratio 
quaerere, quid debeat fieri de homine qui templum Dei violaverit ; synderesis 
respondet quod aut debet disperdi aut lamentis pœnitentiae purgari; conscientia 
assumit : Tu es ille ; ergo vel oportet te damnari, vel pœnitentiæ stimulis affligi; 
deinde voluntas præeligit, scilicet quia recusat damnationem aeternam, assumit 
voluntarie pœnitentiæ lamenta. (Zbid. p. 7, n. 19). 
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La réflexion suscitée par une recherche, tel est donc le moyen ; 
exercer les énergies spirituelles pour les développer, tel est le 
but immédiat de la méditation. 

But immédiat, car elle a un but dernier : conduire à la vraie 
sagesse (1), mais quand elle y atteint, elle doit céder la place 
à la contemplation : «Ici doit s’arrêter toute notrem éditation, 
parce qu'ici est le but de toute pensée et de toute action ; c’est 
la sagesse vraie, où l'on connaît par une expérience véritable ». (2) 
Cette expérience véritable qu’apporte la vraie sagesse carac- 
térise en eflet la contemplation, dont le moyen n’est plus 
l'exercice de la réflexion mais un regard et un acte de complai- 
sance. La contemplation est vue manifeste de la vérité, posses- 
sion du bien dans la paix : son but est d'élever l’Âme à un état 
de vie comparable à celui des Élus et de préparer la vie du ciel 
autant que le permet la vie terrestre (3). 

Ainsi la méditation n’a pas vraiment sa fin en elle-même : 
cette fin est la propre fin de la contemplation. La méditation 
est faite pour la contemplation, et dans une vie spirituelle bien 
réglée, elle la prépare et y conduit. La méditation est un exercice 
où, malgré tout, l’homme demeure replié sur lui-même, tandis 
que la contemplation est un regard vers les hauteurs, regard où 
l’âme jouit, par une expérience véritable, d’une présence forti- 
fiante et consolatrice (4). 


IT 
LA CONTEMPLATION 


Dans son Commentaire de l’Ecclésiaste, arrivé à ces paroles 


(x) Ex his liquide patet, qualiter ad sapientiam sacrae Scripturae pervenitur 
meditando circa viam purgativam, illuminativam et perfectivam. (Zbid. p. 7. 10 
n. 18). Postquam diximus qualiter ad sapientam veram pervenitur legendo et 
meditando. (/bid. c. 2. p. 8, n. 1). 

(2) Hic stare debet omnis meditatio nostra, quia hic est finis omnis cogita- 
tionis et operationis et est sapientia vera, in qua est cognitio per veram expe- 
rientiam, (Jbid. c. 1, p. 7, n. 18). - 

(3) Contemplando, ad veram Sapientiam pervenitur, Per contemplationem 
namque transit mens in supernam Jerusalem. (in qua) triplex est dos. scilicet 
Summæ pacis æternalis tentio, summae veritatis manifesta visio, summae boni- 
tatis vel caritatis plena fruitio… Necesse est ergo ut qui vult ad illam beatitudi- 
nem per merita pervenire istorum trium similitudinem, secundum quod possi- 
bile est in via, sibi comparet. (Zbid. c. 3. p. 11 et 12, n. 1). 

(4) On nous permettra de rappeler que nous avons publié récemment la 
traduction du traité des Trois voies, du Soliloque et du traité de La Vie Parfaite 
(Paris, Libr. S. François d'Assise, 1929, et 1931). Les idées qui sont ici reprises 
sont déjà signalées dans nos introductions. 


——- 
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(4,4) : « J'ai contemplé aussi tous les travaux des hommes … », 
S. Bonaventure dit : « Cette contemplation est une libre, Derspicace 
et fixe intuihion.» (1) Définition générale, applicable à toute 
contemplation. 

Au cours d’un sermon, commentant ce texte de la Sagesse (r,2): 
« Dieu se fait connaître à ceux qui ont foi en lui... », S. Bona- 
venture dit encore : « Dieu se fait connaître à ceux qui, aidés par 
la foi, s'élèvent vers les hauteurs au-dessus d'eux-mêmes dans 
les transports de la contemplation et le contemplent d’un regard 
perspicace. Richard (de St. Victor) dit en effet : La contemplation 
est une libre perspicacité de l'âme, que l'admiration tient en suspens 
devant les merveilles de la Sagesse» (2). Définition de la contem- 
plation chrétienne. 

Ces deux définitions se complètent et nous les considérons 
comme le pivot de tout l’enseignement de S. Bonaventure. 

Mais, objectera-t-on peut-être, n'est-ce pas attribuer une im- 
portance exagérée à des choses dites en passant ? Nous ne 
le croyons pas : dites en passant, elles sont partout admises et 
partout supposées. Elles découvrent l'atmosphère où se meut 
la pensée de S. Bonaventure et, seules, permettent de ne pas 
violenter les expressions du Séraphique Docteur, lorsqu'il déclare 
parler et vouloir parler de la contemplation. 

Du reste, S. Bonaventure n'a pas créé ces définitions de toutes 
pièces. Il nous en avertit : elles sont empruntées aux théolo- 
giens de l’abbaye de St-Victor. Il nomme ici Richard, et on sait 
par ailleurs à quel point Hugues de St-Victor l’a inspiré en ces 
matières. 

Voici justement un texte remarquable que nous devons à 
Hugues de St-Victor et où se trouve une définition de la con- 
templation, en elle-même et par opposition à la simple pensée 
et à la méditation : « L’âme a trois façons de voir : par la pensée, 
par la méditation et par la contemplation. 

Il y a pensée, lorsque la notion des choses effleure seulement 
l'esprit en passant, quand l’objet est présenté tout à coup par 
son image, soit qu'il frappe nos sens ou que son image nous 
vienne de la mémoire. 


(1) Haec contemplatio est liber ac perspicax et defixus intuitus. (CV ND" 
38 a). 

(2) Apparet autem eis qui fidei adminiculo, per excessum contemplationis 
altius se supra seipsos elevantes, Deum perspicaciter contemplantur. Unde 
Richardus (De contemplatione, 1, 4) : Contemplatio est libera mentis perspi- 
cacia in sapientiae spectacula cum admiratione suspensa. (T. IX, p. 408). 
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La méditation est une réflexion pénétrante et assidue de la 
pensée qui cherche à développer le contenu d’une idée ou 
scrute ce qui est caché. | 

La contemplation est une perspicace et libre contuition de 
l'esprit, en toute occasion saisissant ce qui est à voir. » (1) 

Cette dernière définition est en somme semblable à celles que 
donne $S. Bonaventure. Une différence à noter ici: dans la 
définition générale, S. Bonaventure nomme la contemplation une 
«intuition perspicace »; dans la définition de la contemplation 
chrétienne, il l'appelle, avec Richard de St-Victor, « perspicacité », 
et Hugues de St-Victor emploie le mot de «contuition ». 

C’est le mot qu'emprunte une quatrième définition, introduite 
dans le texte du traité de Triplici via par une interpolation, dont 
les Pères Éditeurs de Quaracchi ont publié le texte d’après 
deux manuscrits du début du XIVe siècle: Si l’on se souvient 
que le de Triplici via est postérieur à 1259, on voit que de bonne 
heure cette définition a paru exprimer exactement la pensée 
de S. Bonaventure et a pu lui être attribuée. Or, d’après cette 
définition : «La contemplation n’est pas autre chose qu’une libre 
contuilion des merveilles divines par l'âme, contuition que l’'admi- 
ralion tient en suspens. » (2) Là encore nous trouvons, malgré 
quelques différences d'expression, les mêmes éléments essentiels. 

Reprenons-les : la contemplation est une libre, fixe et pers- 


picace intuition, tenue en suspens par l’admiration devant les 
merveilles de la Sagesse divine. 


* # * 

La contemplation est d’abord une ixtwition, un regard. 

Le mot dans son acception la plus générale l'indique : con- 
templer c'est regarder. Nul acte ou état ne peut donc être dit 
contemplatif s’il ne comporte en quelque manière ce regard, 
tel qu'il est ici défini, et tout acte ou état qui le comporte en 
quelque manière peut être dit contemplatif. 


(1) Tres sunt animae rationalis visiones : cogitatio, meditatio, contem- 
platio : Cogitatio est, cum mens notione rerum transitorie tangitur, cum ipsa 
res sua imagine animo subito praesentatur vel per sensum ingrediens vel a me- 
moria exsurgens. Meditatio est assidua et sagax retractatio cogitationis aliquid 
vel involutum explicare nitens, vel scrutans penetrare occultum. Contemplatio 
est perspicax et liber animi contuitus, in res perspiciendas usquequaque diffusus. 
(Zn Eccle. hom. 1). Cité, T. VI, p. 38, note x. 

(2) Contemplatio nihil aliud est quam liber animi contuitus in divina spec- 
tacula per admirationem suspensus. (T. VIIL, p. 25,-n° 23). 
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En quelque manière, parce que le regard contemplatif est loin 
d'être quelque chose de simple. Extrêémement complexe, il est 
à longues résonnances et en même temps suppose une prépa- 
ration qui est déjà en quelque manière contemplative. Nous 
aurons l’occasion de le rappeler plusieurs fois. 

Le regard contemplatif est nommé par S. Bonaventure : «in- 
tuition », «acte de perspicacité»; par Hugues de St-Victor et 
l’auteur de l’interpolation du de Triplici via: «contuition », 
selon un mot qu’affectionne S. Bonaventure lui-même (r). Ces 
mots expriment nettement le caractère fondamental de la con- 
templation : prise de contact avec l'objet, vue directe de l’objet. 

Le mot «contuition » exprime de plus la complexité de cet 
acte, même simplement en tant que connaissance : cum intueor, 
je perçois en même temps plusieurs choses. 

Vue directe de l’objet, la contemplation est donc vue de choses 
présentes. S. Bonaventure l’affirme explicitement : «Le regard 
de celui qui contemple, considère les choses en elles-mêmes...: 
considérant l'existence actuelle des choses (2) », en elles il con- 
temple Dieu. 

«Tout ce qui est connu est en effet connu par quelque chose 
de présent. Si donc Dieu est connu, il faut qu’Il soit connu par 
quelque chose de présent à l'esprit, car j'appelle présent, selon 
S. Augustin, ce qui est présent à l'esprit pour être vu... Or, si 
je connais Dieu parce qu'il m'est présent à moi, cela peut être. 
parce qu'il m'est présent dans quelque chose qui est son effet 
propre, et alors c’est la contemplation...» (3) Ainsi la contem- 


(r) S. Bonaventure emploie souvent les mots contuitio, contuitus, contuendus 
et les applique à la contemplation (cf. par exemple : Jtinéraire, c. 1, n. 3). D'après 
l'usage qu'il en fait, on peut conclure qu'il lui donne le sens que les psychologues 
modernes donnent au mot intuition, lorsqu'il désigne une prise de contact avec 
le réel : acte de connaissance complexe, qui a de multiples résonnances affec- 
tives, parce qu’il nous rend présents, d’une manière au moins confuse, tous les 
éléments du réel perçu, et intéresse par là nos diverses tendances : sens, intelli- 
gence et volonté. 

(2) Contemplans considerat rerum existentiam actualem... aspectus contem- 
plantis res in seipsis considerans. (Z{inerarium, c. zx, n. 10 et 11. TND a200) 
S. Bonaventure oppose ici celui qui contemple à celui qui raisonne et à celui 
qui fait un acte de foi. 

(3) Omne quod cognoscitur, cognoscitur per aliquid praesens; si igitur Deus 
cognoscitur, necesse est quod per aliquid praesens intellectui cognoscatur. 
Praesens autem voco hoc secundum quod Augustinus (In Joan. tract. 1) vocat 
quod praesens est intellectui ad videndum... Si autem cognosco Deum per hoc 
quod est praesens mihi, hoc potest esse ..... aut per hoc quod est praesens 
mihi in effectu proprio ; et tunc est contemplatio, quae tanto est enimentior, 
quanto effectum divinae gratiae magis in se sentit homo, vel quanto etiam me- 
lius scit considerare Deum in exterioribus creaturis. (ZI Sent. d. 23, a. 2, q. 3. 


T. II, p. 545 a). 
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plation de Dieu est la vue directe de réalités présentes à celui qui 
les regarde et y reconnaît l'effet propre de la présence de Dieu. 

Ce propre effet de la présence de Dieu, ce sont les « divina 
spectacula », les « spectacula sapientiae », dont parlent nos défi- 
nitions : «les divines merveilles de la sagesse divine ». Ce sont, 
dit S. Bonaventure, les créatures extérieures et l’action de 
la grâce dans nos âmes, car «la contemplation est d'autant 
plus élevée que l’homme sent davantage en lui-même l'effet 
de la grâce divine, ou bien, sait mieux considérer Dieu dans les 
créatures extérieures ». (1) Ainsi la contemplation résulte d’une 
conscience plus nette de l’action de la grâce dans l’âme ou bien 
d’une vue plus claire de la présence de Dieu dans les créatures 
extérieures à l’âme. 

S. Bonaventure a toujours enseigné que tel est l’objet de la 
contemplation chrétienne : les merveilles créées, intérieures ou 
extérieures à l’Âme, de l’ordre naturel ou de l’ordre surnaturel. 
Œuvres de Dieu, Dieu en elles présent est en elles visible, et 
l'âme peut contempler «la divine majesté dans les créatures. 
l'humilité divine dans les Écritures.. ce sont deux livres qui ont 
été faits pour ces deux modes de contempler » (2). 

La contemplation n’est donc pas, en tant que connaissance, 
quelque chose de si mystérieux : elle est une vue directe et cons- 
ciente de la présence de Dieu dans les effets de sa Sagesse. Elle 
n'est pas une vue de Dieu en lui-même, dégagé de ses œuvres, 
mais une vue directe de sa présence dans ses œuvres, intérieures 
ou extérieures à l’Âme; une vue simultanée de ces œuvres et de 
Dieu en elles, une contuition. 

Première raison des explications dans lesquelles entre S. Bona- 
venture lorsqu'il veut entraîner les âmes chrétiennes à con- 
templer. Car il n’est pas toujours facile de reconnaître une pré- 
sence qui se manifeste par ses seuls effets. Avant d'arriver au 
moment où l'œil, du corps ou de l'esprit, la saisit au premier 
indice et la suit comme à la trace, «en toute occasion » selon 
l'expression de H. de St-Victor, il y faut une éducation, une ex- 
périence et des explications. Cela est vrai dans l’ordre de la 
nature: le savant contemple mille choses insoupçonnées du 
vulgaire. Cela est plus vrai dans l’ordre de la grâce, où la pré- 
sence de Dieu est partout offerte à nos yeux qui ne savent pas 


(x) Dernières lignes de la note précédente. 
(2) Videtur divina Majestas in creaturis… Videtur divina humilitas in Scrip- 
turis.. Propter duos istos modos contemplandi factus est duplex liber : Scrip- 
turae et creaturae... (Com in Luc. 9, 32. T. VIL p. 235, n. 59) 


. 


re - 
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la reconnaître. S. Bonaventure s'attache À nous la rendre fami- 
lière. in 

Le Docteur Séraphique est donc ici fidèle à tout son enseigne- 
ment sur la manière dont nous pouvons connaître Dieu, puisqu'il 
n'admet pas que nous Le puissions connaître immédiatement 
en Lui-même, sauf dans quelques cas très rares comme celui 
de S. Paul : «Si l’on trouve, dit-il, des auteurs graves, auclori- 
lates, qui soutiennent que dans l’état actuel l’homme voit et 
perçoit Dieu, on ne doit pas les entendre d’une connaissance de 
Dieu dans son essence, mais dans un effet intérieur à l'homme. 
à moins qu'il ne s'agisse peut-être de ceux qui sont ravis en Dieu, 
comme ce fut le cas, croyons-nous, de S. Paul... » (1) Jusque 
dans les visions intellectuelles, S. Bonaventure n’admet pas 
de vue «de l'essence divine en elle-même, mais d’une grâce, 
d'une influence que l’on peut reconnaître et saisir en soi par 
expérience, comme la sent une âme sainte qui se fond en Dieu, 
lorsque l’Époux divin lui parle » (2). Vue de la présence de Dieu 
dans un effet intérieur à l’homme, ces mots expriment bien 
encore la conscience de l’action divine dans l’âme d’où résulte 
la contemplation er certains cas. 

A l'extrême opposé, dans la connaissance de Dieu que peut 
acquérir la raison naturelle, S. Bonaventure signale l'aspectus 
praesentiae, le regard sur quelque chose de présent, c’est-à-dire, 
sur les réalités visibles, sur les réalités invisibles et sur l’âme 
elle-même en tant qu'image de Dieu (3). La contemplation 
chrétienne a le même objet ; elle est, pourrait-on dire, cet 
aspectus praesentiae élevé au plan surnaturel par la grâce. 

x + 

La contemplation est un regard fixe, c'est-à-dire, un regard 

attentif, arrêté sur son objet. Comme l'explique bien H. de St. 


(1) Si quae auctoritates id dicere inveniantur quod Deus in praesenti ab 
homine videtur et cernitur, non sunt intelligendae quod videtur in sua essentia 
sed quod in aliquo effectu interiori cognoscitur.. nisi fortassis in his qui rapiun- 
tur, sicut credimus fuissein Paulo... (ZI Sent d. 23, a. 2, q. 3. T. II, p. 544 D). 

(2) [Visio] intellectualis, sed non ipsius divinae essentiae in se, sed alicuius 
gratiae vel influenciae et illam in se per experientiam nosse et videre poterat 
sicut sentit anima sancta, quando liquefit cum Sponsus alloquitur eam. (Ibid. 
ad. 5, p. 546). | | 

(3) Primus gradus quantum ad ascensum ad aspectum praesentiae est in consi- 
deratione visibilium ; secundus in consideratione invisibilium... tertius est ab 
anima in Deum quia imago... (1 Sent, d. 3, q. 2, p.1, ad Al END 0731a): 
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Victor dans le texte que nous avons cité (1), ce n’est pas le 
regard méditatif qui va, vient, cherche de nouveaux concepts 
ou établit des liaisons entre concepts connus et nous apprend 
quelque chose : « meditatio facit scire », dit S. Bonaventure (2). 
La contemplation enrichit la connaissance, mais par voie d'expé- 
rience et non de recherche ; elle est fixée dans son objet. 

Il est une autre différence que manifeste encore la fixité du 
regard contemplatif : dans la méditation, l’intelligence est es- 
sentiellement active ; dans la contemplation, elle est au contraire 
passive. L'arrêt du regard sur un objet dépend en effet, dans 
l'acte de regarder, de l’objet sur lequel s’arrête le regard et 
qui le retient. Il y a là une passivité inhérente à toute forme 
de contemplation, et dont on ne tient pas assez compte lorsqu'on 
parle de la contemplation chrétienne. 

Nos définitions en précisent bien la nature et la portée : le 
regard contemplatif est «{enu en suspens par l'admiration ». 
L’admiration est un état où met la vue de ce qui possède quel- 
qu'étonnante qualité (3), un état où l’homme peut être jeté 
quasi hors de lui-même (4), et S. Bonaventure dit que la con- 
templation comporte une certaine aliénation de soi. (5) On ne 
saurait accuser davantage le caractère passif de toute contem- 
plation. 

Peu importe d’ailleurs la durée du regard contemplatif : puis- 
qu'il est fixe, il est pour durer, mais plus que durée il comporte 
intensité, force de pénétration. 


*# 
* * 


La contemplation est en effet un regard perspicace, où s'exerce 
la perspicacité de l'esprit, «mentis perspicacia », dit la définition 
de H. de Si-Victor adoptée par S. Bonaventure, «contuitus pers- 
bicax usquequaque di ffusus », dit H. de St-Victor. Ce regard est 
prêt à entrer en action dès que son objet est en vue, à pénétrer 
cet objet et à saisir ce qu’un regard quelconque ne saisit pas. 


(x) Voir note 15. 

(2) Serm. in Purif. B. V. Mariae, 1. T. IX, p. 639 b. 

(3) Ad hoc quod homo sit dignus admiratione oportet quod sit mirae virtutis, 
mirae veritatis, mirae sanctitatis et miri amoris. (Serm. de S. Stephano, I. T.IX, 
p. 483 a). 

(4) Est quaedam dubitatio proveniens ex admirationis immensitate qua 
dicitur homo dubitare, cum exstupescit et quasi fit totus extra se ex intuitu 
rei admirabilis. (III Sent. d. 3, p. x, a. 2, q.5, ad.2.T. III, Die): 

(5) In contemplatione, admiratio, dilatatio, alienatio, refectio. (1n Hexaëm, 
COS En 28 TV D 347); 
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Par là il se distingue de la simple pensée, où la notion des 
choses effleure l’âme comme en passant, et du regard méditatif, 
où la perspicacité de l'esprit s'exerce dans l’enchaînement des 
idées plus que dans la pénétration directe de l’objet. La médi- 
tation vit de notions rationnelles, tandis que la contemplation 
est une connaissance que l’admiration rend perspicace, une con- 
naissance vécue, expérimentale, que provoque la complaisance 
dans l’objet, comme nous allons l'entendre dire par S. Bona- 
venture. 


* ie * 

Car tel est le sens du mot «libre » qui qualifie le regard contem- 
platif dans nos définitions. 

Il ne s’agit pas de la simple liberté de contempler ou de ne 
pas contempler. Il s’agit du don spontané de soi et d’un renon- 
cement corrélatif à tout ce qui n’est pas l’objet contemplé ; 
d'une certaine libération de tout le reste qui donne au regard 
contemplatif facilité, aisance, et en fait un «libre regard ». Celui- 
là seul peut contempler qui goûte ce qu’il regarde, se dégage 
de tout le reste et vit en union de pensée ou d’amour avec ce 
qu'il regarde. 

‘âme qui s’adonne à la contemplation doit se libérer de 
tout le reste, mais plus l’objet contemplé intéresse tout l’homme, 
plus la libération doit être complète. Un passage remarquable 
de l’Jfinéraire met ce point en lumière: «IL paraît étrange, 
dit S. Bonaventure, puisque nous avons montré que Dieu est 
si proche de nos âmes, que si peu contemplent en eux-mêmes 
le premier Principe. Cependant la raison en est évidente : l’es- 
prit humain... ne rentre nullement en lui-même par le désir 
de la suavité intérieure et de la joie spirituelle. Plongé tout 
entier dans les choses sensibles, il ne peut revenir à soi comme 


à l’image de Dieu». (1) Dans ces conditions, le regard de 

(x) Mirum autem videtur, cum ostensum sit quod Deus sit ita propinquus 
mentibus nostris, quod tam paucorum est in seipsis primum principium spe- 
culari. Sed ratio est in promptu, mens humana..., sollicitudinibus distracta, 
non intrat ad se per memoriam ; phantasmatibus obnubilata, non redit ad se 
per intelligentiam ; concuspiscentiis illecta, ad se ipsam nequaquam revertitur 
per desiderium suavitatis internae et lætitiae spiritualis. Ideo totaliter in his 
sensibilibus jacens, non potest ad se tanquam ad Dei imaginem reintrare 
(tin. ment. in Deum, c. 4, n. 1. T. V, p. 306). — Speculari, dans tout le cours de 
l'Itinéraire est employé pour contemplari, comme le montre quantité d'équiva- 
lences et ici même où contemplari et contemplatio paraissent avant le mot specu- 
lari dans les lignes précédentes. Le mot speculari met l’accent sur l'acte d'intel- 
ligence que comporte la contemplation. 

La raison qui éloigne beaucoup d’âmes de la contemplation explique pour 
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l’homme n’est pas libre au sens où nous l'avons expliqué. Dans 
la mesure où il est pris par l’amour des choses sensibles, l’homme 
se trouve écarté de la contemplation ; d’abord de la contempla- 
tion du bien qui exige un renoncement plus complet, puis de la 
contemplation du vrai, qui prend moins tout l’homme, exige 
un moindre don de soi mais comporte une moindre délectation. 

Dans la contemplation naturelle et dans la contemplation 
chrétienne, il est facile en effet de reconnaître contemplation du 
vrai et contemplation du bien : la première est surtout un acte 
de l'intelligence qui se complaît dans la connaissance de la vérité; 
la seconde est surtout un acte de volonté qui se complait dans 
la possession du bien par l'amour. 

S. Bonaventure distingue nettement ces deux formes de con- 
templation chrétienne, en elles-mêmes et par leurs effets. «Il 
y a, dit-il, une connaissance expérimentale qui consiste dans la 
dégustation, et c’est celle de la Sagesse acquise. IT est aussi une 
connaissance spéculative développée, qui est en quelque sorte 
un acheminement à la dégustation comme la connaissance de 
foi achemine aux jouissances de la charité : elle est le fait du 
don d’Intelligence, qui prépare la voie à l’usage du don de Sa- 
gesse ». (1) 

«Dans l’amour de Dieu, dit S. Bonaventure, la connaissance 
est jointe au goût, et c’est la meilleure manière de connaître 
Dieu : par l'expérience de sa douceur, manière bien plus excel- 
lente, plus noble et plus délectable que par tout procédé de 
recherche ». (2) Puis parlant de la contemplation de Dieu que 
permet le don d’Intelligence, c’est-à-dire de la contemplation 
de Dieu en tant que Vérité : « Elle est plus lumineuse et plus élevée 
que la connaissance de foi», mais «elle comporte une délec- 
tation, qui est très inférieure à celle qu’apporte le don de Sagesse. 
On peut jouir en effet de la connaissance de la Vérité, mais cette 


quoi S. Bonaventure peut dire ailleurs que la vision que possède l'intelligence 
tenue en suspens dans la contemplation est le fait de peu d’âmes : « Visio intelli- 
gentiae... per contemplationem suspensae.….. (est) paucorum ». ({n Hexaëm. coll. 
SUV APT Te 4) 

(1) Est cognitio experientiae, quae attenditur secundum gustum et ista est 
doni Sapientiae acquisitae ; et est cognitio speculationis extensae, quae quodam 
modo via est ad gustum, sicut cognitio fidei ad delectationem caritatis : et haec 
est doni intellectus, quae quidem viam praebet ad usum doni sapientiae. 
(III Sent. d. 35, q. 3, ad. 3. T. III, p. 779). 

(2) In amore Dei, ipsi gustui coniuncta est cognitio. Optimus enim modus 
cognoscendi Deum est per experimentum dulcedinis, multo etiam excellentior 
et nobilior et delectabilior est quam per argumentum inquisitionis. (TITI Sent. d. 
35242, ad5.6T. LIT p 1775). 
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jouissance n’est pas comparable à celle que donne la dégustation 
de la souveraine Suavité ». (1) Le bien intéresse tout l’homme : 
le vrai n’est que le bien de l'intelligence. 

Contemplation du vrai et contemplation du bien, les voici 
donc toutes les deux : vraies contemplations, mais la contem- 
plation intellectuelle se borne à un mouvement vers la vérité 
et n'apporte qu’une expérience et une délectation inférieures à 
celles qu’apporte la contemplation du bien. Elle est un achemine- 
ment à celle-ci où la Sagesse éclaire l’Âme (2), et où, par l'usage 
de la Sagesse, l’âme connait dans une expérience véritable (3). 

Un texte précieux de S. Bonaventure montre comment : «La 
sagesse, au sens le, plus précis, désigne la connaissance expéri- 
mentale de Dieu et l’un des sept dons du Saint-Esprit, dont 
l’acte consiste à savourer la suavité divine. Et comme le goût 
intérieur, en quoi se trouve le plaisir de savourer, exige néces- 
sairement un acte d'amour qui unisse et un acte de connaissance 
qui saisisse, selon cette parole du Philosophe : Le plaisir de sa- 
vourer se trouve dans l'union de ce qui convient à qui cela 
convient, accompagnée du sentiment de cette convenance ; 
l'acte du don de sagesse est en partie acte de connaissance, en 
partie acte d'amour. Commencé par la connaissance, il se consom- 
me par l'amour, de la même manière que goûter et savourer, 
c'est avoir une connaissance expérimentale de ce qui est bon 
et doux. L'acte principal du don de sagesse, au sens le plus précis, 
est ainsi un acte d'amour. » (4) 


(1) Ad donum intellectus spectat contemplatio clarior et excellentior quam 
sit cognitio fidei. (III Sent. d. 35, q. 3, ad. 4. T. III, p. 779). 

In ipso actu intellectus est quædam delectatio sed longe inferior quam in 
dono Sapientiae. Delectatur enim quis in cognitione veritatis sed non sic sicut 
in gustu summae suavitatis. (/bid. ad. 3). 

(2) Magna lux credulitatis fidei ; maior lux intelligentiae perscrutantis sed 
maxima lux sapientiae contemplantis. (Serm. de S. Laur.T.IX, p. 564b). 

(3) Sapientia vera in qua est cognitio per veram experientiam. (De Triplici 
Da et TB. PLV IEL  D:77); 

(4) Quarto modo dicitur sapientia magis proprie, et sic nominat cognitionem 
Dei experimentalem ; et hoc modo est unum de septem donis Spiritus sancCti, 
cuius actus consistit in degustando divinam suavitatem. Et quoniam ad gustum 
interiorem in quo est delectatio necessario requiritur actus affectionis ad con, 
jungendum et actus cognitionis ad apprehendendum, secumdum illud Philosophi 
qui dicit quod delectatio est coniunctio convenientis cum convenienti cum 
sensu eiusdem ; hinc est, quod actus doni sapientiæ partim est cognitivus et 
partim est affectivus, ita quod in cognitione inchoatur et in affectione consum- 
matur, secundum quod ipse gustus vel saporatio est experimentalis boni et 
dulcis cognitio. Et ideo actus praecipuus doni sapientiae propriissime dictae 
est ex parte affectivæ... (III Sent. d. 35, q. 1. HAITI D 7741 NetID;) 
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Nous parlions à l'instant de «l’aspectus praesentiae », qui est 
un moyen naturel de connaître Dieu, et disions que la contem- 
plation chrétienne est cet aspectus élevé au plan surnaturel 
par la grâce. Sans entrer dans toutes les explications qu'exige- 
rait ce mot «aspectus », il est utile de noter ici qu’au sens bona- 
venturien il indique non seulement un regard, mais une orien- 
tation : l’Âme se tourne vers l’objet et en lui se complaît, qu'il 
s'agisse des choses sensibles, du vrai ou du bien (x). 

On voit dès lors en quel sens il est permis de dire que si la 
contemplation est quelque chose de passif, puisque le regard 
subit l’action et l’attirance de l’objet, elle est aussi quelque 
chose d’actif, puisqu'elle suppose libération de ce qui n’est pas 
l’objet contemplé et mouvement vers cet objet. De là son ca- 
ractère de connaissance vécue, expérimentale, caractère commun 
à toute espèce de contemplation, naturelle ou surnaturelle, mais 
qui est surtout reconnaissable dans la contemplation du bien, 
et en particulier dans la contemplation chrétienne du Bien 
suprême. 

Il importe donc de ne pas l'oublier : la contemplation du vrai 
comme la contemplation du bien, la contemplation que permet 
le don d'intelligence et celle que permet le don de Sagesse com- 
portent connaissance et délectation et la première est, un peu 
comme la méditation, une préparation à la seconde. Il ne serait 
même pas nécessaire de solliciter beaucoup les textes pour leur 
faire dire que, d’après S. Bonaventure, on pourrait considérer 
la contemplation du vrai comme formant parfois la partie intel- 
lectuelle requise dans la contemplation du bien. 

La contemplation du vrai consiste en un acte de connaissance 
et un acte de délectation intellectuelle. La contemplation du bien, 
qui est la connaissance expérimentale au sens le plus précis, 
consiste dans un acte d'amour — elle ne peut donc être classée 
parmi les actes d'intelligence — mais comporte un acte d’intel- 
ligence — on n’en peut faire, à quelque degré que ce soit de son 
développement, exclusivement un acte d'amour. 

Ces deux dernières remarques éclairent une fois encore le sens 
des explications dans lesquelles entre S. Bonaventure. 


(1) Mens nostra tres habet aspectus principales. Unus est ad corporalia exte- 
riora, secundum quem vocatur animalitas seu sensualitas ; alius intra se etinse, 
secundum quem dicitur spiritus ; tertius supra se secundum quem dicitur mens. 
(tin. c.1,n.4.T.V, p.297) Plus haut, note 2, p.407 nous avons déjà cité un texte 
où S. Bonaventure parle de l’aspectus contemplantis. 
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Lorsque, plus haut, nous disions que la contemplation n’est 
pas quelque chose de si mystérieux, nous précisions : «en tant 
que connaissance », et parlions d'explications qui portaient sur 
l'élément intellectuel de la contemplation. Nous voyons main- 
tenant pourquoi ces explications portent aussi sur l'élément 
affectif. 

Cet élément affectif est ineffable et forme le côté mystérieux 
de toute contemplation : il échappe à toute explication ration- 


nelle — « cela est d’un autre ordre » ; l'expérience seule en donne 
connaissance et cette expérience est sans explication par des 
mots — : il échappe à tout déterminisme purement rationnel 


et se manifeste à tel moment plutôt qu’à tel autre sans qu’on 
puisse savoir pourquoi. Rien de plus utile cependant que d’en 
donner une description, fût-elle tâtonnante et lointaine comme 
celle que tente S. Bonaventure après S. Augustin, dans son 
Soliloque (ch. I, n. 44 T. VIII, p. 43 ; p. 168-169 de notre traduc- 
tion), et rien de plus utile surtout que d’éveiller les affections, 
dont la mise en branle sera le fruit délicieux mais spontané de 
cette préparation. S. Bonaventure s'emploie à l’un et à l’autre. 
Ramener ses explications à la méditation serait étrangement 
rabaïsser sa doctrine et se méprendre sur sa pensée. 

Retenons plutôt, en guise de conclusion, que la forme type 
de la contemplation est la contemplation du bien, et la forme 
type de la contemplation chrétienne, la contemplation du Bien 
suprême que permet le don de Sagesse et qui se consomme 
dans un acte d'amour. Elle est celle dont nous avons cru pouvoir 
proposer cette définition, d’après S. Bonaventure : une connans- 
sance expérimentale de la présence de Dieu, perçu dans l'âme, 
connu dans ses œuvres et fixé d’un amoureux regard où passent 
toutes les énergies d'affection d'une âme. Elle est aussi celle que, 
d’après la définition de la théologie mystique donnée par S. 
Bonaventure, on appellera « mystique ». 

«Toute la théologie mystique, dit le Séraphique Docteur, 
consiste dans un très grand amour, conforme à la triple force 
qui hiérarchise notre âme: purgative, illuminative et perfec- 
tive» (1). La contemplation du Bien suprême peut seule mettre 
dans l’âme cette hiérarchie, parce que seule elle met en mouve- 
ment toutes les affections de l’âme et l’oriente tout entière. Elle 


(1) Tota mystica theologia consistit in dilectione excessiva secundum tri- 
plicem vim hierarchicam : purgativam, illuminativam et perfectivam. (Com. 
in Luc. 13, 21. T. VII, p. 349, n, 46). 
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est donc la contemplation mystique et, conséquence fort im- 
portante dans la doctrine de S. Bonaventure mais conséquence 
souvent mal comprise et que nous voulons au moins signaler, 
elle est la vraie connaissance, parce que seule elle connaît à 
fond et apporte l'expérience et le repos dans la connaissance. 


* 
*x * 


Il nous reste à examiner certains éléments, ou si l’on préfère, 
certains effets de la contemplation, effets que S. Bonaventure 
signale dans ce texte déjà cité : « La contemplation inclut 
admiration, dilatation, aliénation et réfection ». 

Chemin faisant, nous avons eu l’occasion de dire comment 
l'admiration tient en suspens le regard contemplatif et com- 
ment une certaine aliénation de l'esprit résulte des transports 
où jette l'admiration. Les auteurs modernes insistent avec 
raison sur la difficulté ou l'impossibilité de méditer qui accom- 
pagne la contemplation. Il est facile de rattacher leurs analyses 
à cette «aliénation » que signale S. Bonaventure. 

L'âme se dilate par l’admiration, puisque nous aimons voir 
ce que nous admirons (1), et cherchons à le connaître davan- 
tage (2); elle se dilate aussi par le don de soi que comporte 
toute contemplation. 

Mais l'effet le plus important de la contemplation est sans 
aucun doute le dernier : «refectio », la réfection, l’alimentation 
de l'âme. « Par l’amour l’âme possède la présence du Bien sou- 
verainement désirable » (3) et puisque, dans la contemplation, 
l'amour goûte et savoure cette présence, l’âme s’en nourrit. 

«L'amour nourrit », l'amour donne longue vie», ce sont dictons 
populaires, vrais de nobles amours, mais qui trouvent ici leur 
plus haute et plus juste application : les âmes qui contemplent, 
se nourrissent en vérité de la présence de Dieu par l’amour. 

Dans son Commentaire de l’évangile de S. Jean, S. Bonaven- 
ture explique pourquoi : « La charité nourrit parce qu’elle est 
dans la volonté, qui est plus unie à Dieu ; la foi désaltère, parce 
qu'elle est dans l'intelligence, qui est moins unie à Dieu. Aussi 
de même que la nourriture est conduite dans les membres par ce 
que l'on a bu, de même la foi et l’activité de l’intelligence mon- 

(1) Libenter videmus quod admiramur. (/n Luc. 9. 9. T. VII, p. 220, n. 14) 

(2) Apparitio miraculi parit admirationem, admiratio cognitionem sive in- 
quisitionem. (1n Luc. 1, 63. T. VII, p. 37, n. 55). 


(3) Per amorem habetur ipsius summe desiderabilis praesentia. (De Triplici 
Vid ACT, ou. AO MDN ITR 7) 
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trent la voie aux vertus qui résident en la volonté : là se fait 
l'assimilation, cibatio ». (1) 

À propos des progrès de la contemplation dans l'âme S. 
Bonaventure dit encore : « L'âme est attachée à la contempla- 
tion comme celui qui mange, à la nourriture, par la satisfaction 
et le désir » (2). L'âme est alors tentée de s’écrier — comme 
S. Pierre lors de la Transfiguration : «Il nous est bon d’être 
ici » — : («Il m'est bon d’adhérer à Dieu». Car s’il est doux d’at- 
tendre le Christ, il est meilleur de goûter le Christ et le plus 
grand bien est de jouir avec le Christ (3). Aussi les âmes con- 
templatives sont possédées, comme S. François, du désir «de 
pouvoir adhérer à Dieu par la dégustation d’une contemplation 
assidue de Dieu » (4). 

C'est pourquoi S. Bonaventure invite avec tant d'insistance 
à contempler, essaie de tant de manières, au cours de tant 
d'ouvrages, de montrer le chemin de la contemplation et d’en 
faciliter l'accès. Il ne se lasse pas d’expliquer et d’expliquer 
encore qu'en elle se trouve la source la plus haute, l’aliment 
le plus substantiel de la force nécessaire pour atteindre la per- 
fection, et son génie multiplie sans fatigue les considérations 
les plus diverses sur ce qui peut devenir objet de contempla- 
tion, sur ce qui peut aussi dépendre de nous dans l'acquisition 
et le développement de la contemplation. 


IT 
LA CONTEMPLATION ACQUISE 


S. Bonaventure n’a pas posé explicitement la question qui 
. préoccupe les théologiens modernes : Existe-t-il une vraie contem- 
plation chrétienne que l’on doive nommer acquise ? Cependant 
il y a répondu et sa réponse nous paraît d'autant plus forte qu'il 
la donne par le simple développement logique de sa pensée : 
elle est d’ailleurs nette à souhait. 


(1) Caritas pascit, quia est in affectu qui magis unitur ; fides potat quia res- 
picit actum intellectus qui minus unitur. Et propterea quemadmodum potus 
ducit cibum per membra, sic fides et operatio intellectus viam dirigit virtutibus 
existentibus in affectu in quo est cibatio. (Com. in Ioa, 6, 35. T. VI, p. 328, 
n. 56). S. Bonaventure parle selon les idées de son temps sur la nutrition. 

(2) Anima in actu contemplationis figitur sicut comedens in cibo per solatium 
simul et desiderium. (Com. in Luc. 9, 33. T. VII, p. 235, n. 60). 

(3) Cf. Ibid. p. 235 et 236, n. 60. 

(4) Ut totus posset adhaerere Deo per assiduae contemplationis eius gustum. 
(Determ. quaest. circa regul. Frat. Min., q. 1. T. VII, p. 238 à). 
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Mais avant d'aborder ce sujet, il importe de faire exactement 


le point. 


* 
* * 


a) Tout acte surnaturel de religion suppose une grâce infuse. 
Tout acte de contemplation chrétienne suppose donc aussi, par 
définition, une grâce infuse ; mais ii ne mérite pas plus d’être dit 
«infus» qu’un acte quelconque de méditation ou de prière, 
à moins qu'il ne soit infus à un titre spécial, c’est-à-dire infus 
comme tel par une grâce spéciale. S. Bonaventure dit avec 
beaucoup de force, à propos de la connaissance en général : 


«Si Dieu est présenté comme le docteur de toute science parce 


qu'il donne la grâce, toute connaissance est gratuite et infuse ; 
il n'y a plus de connaissance acquise. » (1) La grâce surna- 
turelle infuse dans les âmes chrétiennes, grâce sanctifante, 
grâce actuelle et dons du St Esprit, n'apporte pas davantage 
une raison de nier l’existence de la contemplation acquise. 


b) La contemplation, par l’amour qui la fixe, met dans l’âme 
cette belle hiérarchie de toutes les forces qui mérite le nom de mys- 
tique. Or $S. Bonaventure signale les causes de cette hiérarchi- 
sation de l’âme : « L'abbé de Verceil, dit-il, distingue trois degrés : 
ceux de la nature, de l’industrie personnelle et de la grâce. 
Or on ne voit pas que par nature l’âme puisse être hiérarchisée 
en quelque manière que ce soit. Nous devons donc attribuer 
cette hiérarchisation à l'industrie personnelle complétant la 
nature, à l'industrie personnelle jointe à la grâce, et à la grâce 
par dessus la nature et l’industrie personnelle » (2). 

La contemplation infuse est ainsi donnée en elle-même, 
«par dessus la nature et l’industrie personnelle ». La contempla- 
tion acquise résulte, au contraire, «de l’industrie personnelle 
jointe à la grâce ». On parle de même de science infuse, science 
possédée sans avoir étudié, et de science acquise, science formée 
par l'étude. 


c) Toute contemplation est une fonction complexe que S. Bona- 


(1) Deus dicitur esse doctor omnis scientiae.. Si quia donum gratiae 
infudit, ergo omnis cognitio erit gratuita et infusa, nulla ergo acquisita... (De 
scientia Christi, q. 4. T. V, p. 20 et 21, n. 34). 

(2) Abbas Vercellensis assignavit tres gradus, scilicet naturae, industriae 
et gratiae. Sed non videtur quod aliquo modo per naturam anima possit hie- 
rarchizari. Et ideo nos debemus attribuere industriae cum natura, industriae 
cum gratia et gratiae super naturam et industriam. (In Hexaëm. coll. 22, n. AE 
HAN D 441): 


PT. 
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venture et les Victorins appellent une intuition : elle est une 
connaissance qui éveille les tendances de l’âme et intéresse, 
plus ou moins mais toujours à un certain degré, les sens, l’intel- 
ligence et la volonté. 

Toute contemplation exige de la sorte un ensemble de con- 
ditions sensibles, intellectuelles et volontaires, qui peuvent ne 
pas être toujours réunies. Tel sera mieux disposé à contempler, 
tel autre, à méditer ; chez l’un, toute connaissance évoluera en 
dépendance des affections, chez l’autre, se tournera en raison- 
nements ; chez tous enfin le jeu des affections garde en lui-même 
quelque chose de spontané qui en fait l'élément mystérieux de 
la contemplation, celui dont le déclanchement échappe à tout 
déterminisme rationnel particulier. 

La contemplation résulte en effet d’un saisissement de l’in- 
telligence ou d’un coup au cœur très reconnaissables mais im- 
prévisibles (1). Admettre une contemplation acquise, c’est ad- 
mettre que ce saisissement de l'intelligence ou ce coup au cœur 
peuvent résulter d’une orientation générale des pensées et des 
tendances, mais ce n’est pas prétendre qu'ils puissent être dé- 
clanchés à jour et heure déterminés. Aucune contemplation, 
même naturelle, ne pourrait être acquise si autre chose qu’un 
pouvoir général sur des mouvements affectifs aussi délicats était 
exigé. 

Or on ne voit pas pourquoi ce qui est vrai de la contemplation 
naturelle ne le serait point de la contemplation chrétienne, et 
pourquoi la contemplation chrétienne serait affranchie de con- 


(1) Il serait difficile de trouver un exemple où ce coup au cœur soit plus recon- 
naissable, sans entrer dans la question de savoir s’il s’agit de contemplation 
‘acquise ou de contemplation infuse, qu’en un fait de la vie de Ste Thérèse de 
l'Enfant Jésus. 

«Se promenant un jour au jardin, soutenue par une de ses sœurs, elle s'arrêta 
devant le tableau ravissant d’une petite poule blanche tenant abritée sous ses 
ailes sa gracieuse famille. Bientôt ses yeux se remplirent de larmes et, se tour- 
nant vers sa chère conductrice, elle lui dit : « Je ne puis rester davantage, ren- 
trons vite... ». 

Dans sa cellule, elle pleura longuement sans pouvoir articuler une seule 
parole. Enfin, regardant sa sœur avec une expression toute céleste, elle ajouta : 
« Je pensais à Notre Seigneur, à l’aimable comparaison qu'il a prise pour nous 
faire croire à sa tendresse. Toute ma vie, c’est cela qu’il a fait pour moi: il m'a 
entièrement cachée sous ses ailes! Je ne puis rendre ce qui s’est passé dans 
mon cœur. Ah ! le Bon Dieu fait bien de se voiler à mes regards, de me montrer 
rarement et comme «à travers les barreaux » (Cant. IT, 9) les effets de sa misé- 
ricorde : je sens que je ne pourrais en supporter la douceur ». (Histoire d'une 
âme, ch XII, p. 237-238). Toute cette page illustre d’ailleurs merveilleusement 
ce que nous avons dit de la contemplation, de sa nature et de son objet, 
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ditions qui résultent de la nature même de l’homme et de ses 
activités. On voit bien au contraire, et l'expérience montre, com- 
ment la contemplation, même chrétienne, dépend en fait d'un 
ensemble de conditions naturelles ou acquises, c’est-à-dire des 
dispositions de nature dont nous venons de parler, et d'une 
certaine préparation. 


d) Mais quelle préparation ? Rien ne peut aider à comprendre 
pareille question comme la préparation qu’exige la contem- 
plation du beau. 

Contempler un beau paysage, une belle toile, à la manière 
d’un peintre ou d’un critique éclairé, exige toute une éducation 
de l’œil, de l'intelligence et de la sensibilité. Nous ne savons pas 
voir et n’apprenons à voir qu’en regardant beaucoup. Nous ne 
comprenons pas et avons besoin d’être instruits. Notre sensi- 
bilité n’est pas naturellement formée et doit être affinée. Enfin, 
nous n'avons point, par nature, un goût éclairé du beau ; il doit 
être éveillé et formé. Or, s'il y a là quelque chose qui peut être 
expliqué, il y a aussi quelque chose qui s’apprend par l’expé- 
rience et nul artiste, nul critique ne croira pouvoir l’enseigner 
complètement par raisonnement démonstratif. Il donnera des 
explications, mais surtout, il orientera le regard, éveillera la 
sensibilité et invitera à regarder par soi-même, à contempler. 

Contempler le beau s’apprend donc grâce à une préparation 
faite d'explications et d’une certaine expérience de la contem- 
plation elle-même. Que la partie explicative de cette prépara- 
tion soit de caractère intellectuel, plus que cela, méditatif, nous 
ne sommes pas autorisés pour autant à déclarer qu’il s’agit de 
simples méditations par opposition à la contemplation, car ces 
explications sont données pour amorcer le regard contemplatif ; 
invitant à jeter sur les êtres un regard qui est déjà contemplatif, 
déjà elles en comportent l’ébauche. 

De même que l'artiste, le critique, ont acquis une maîtrise 
qui leur permet de contempler mille choses, de jouir de mille 
choses qui demeurent lettre morte pour le vulgaire, l’âme chré- 
tienne peut acquérir une véritable maîtrise dans l’usage des dons 
qu'elle possède par nature ou qui sont infus, soit par les Sacre- 
ments, soit par des grâces spéciales : la contemplation sera le 
fruit de cette maîtrise. 

À tous les degrés de la vie spirituelle, du plus humble au plus 
élevé, on pourra donc rencontrer des exemples de contempla- 
tion acquise correspondant aux qualités de nature et aux grâces 
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reçues. S. Bonaventure dit, sans distinction de degrés, que « la 
connaissance qui est le fruit du don d’Intelligence prépare la 
voie à l’usage du don de Sagesse, et qu’il est une connaissance 
expérimentale, fruit de la Sagesse acquise (Voir note I, p. 412). 

Il établit seulement une différence dans la préparation qui 
est nécessaire selon les degrés de contemplation et selon qu'il 
s'agit de la contemplation «effet de la grâce », ou de la con- 
templation «fruit de l’industrie naturelle et acquise, jointe à 
la grâce». Voyons-le maintenant en détail. 

* à * 

S. Bonaventure distingue la préparation qui est nécessaire 
selon les degrés de contemplation. Au de Triplici via, il dit nette- 
ment après avoir distingué ces degrés eux-mêmes : « Au premier, 
les considérations ont plus d'importance, mais dans les autres, 
les affections du cœur dominent » (1). Placées à la fin du chapitre 
expressément consacré à la contemplation, ces paroles résument 
tout l’enseignement de S. Bonaventure sur la préparation à la 
contemplation. « La contemplation, dit en effet le Séraphique 
Docteur, parlant des degrés les plus élevés, est une opération 
qui dépasse toute intelligence, est très secrète et que nul ne 
connaît s’il ne l’expérimente. Notre âme a de nombreuses facultés 
de connaissance : sensitive, imaginative, estimative, intellective ; 
or toutes doivent être laissées de côté et au sommet se fait l'union 
d'amour qui les dépasse toutes... Cette contemplation est un 
effet de la grâce, bien que notre industrie puisse y aider, en nous 
séparant de tout ce qui n’est pas Dieu et en nous séparant de 
nous-mêmes autant que cela est possible. C’est alors que se 
réalise l’union suprême par l’amour, union que seul assure l’a- 
mour..» (2) Le rôle de l’âme est ici de se séparer de tout, de 
renoncer à tout, jusqu’à se vider, peut-on dire, de soi-même 
pour être remplie de Dieu, unie à Dieu par un effet de la grâce. 

Or il n’en va pas ainsi aux degrés moins élevés mais surtout 


(x) In primo vigetconsideratio, in ceteris vero sequentibus dominatur affectio. 
(De Triplici via, c. 3, n. 7. T. VIIT, p. 15). 

(2) Ibi est operatio transcendens omnem intellectum, secretissima, quod 
nemo scit nisi qui experitur. In anima enim sunt virtutes multae apprehensivae : 
sensitiva, imaginativa, aestimativa, intellectiva, et omnes oportet relinquere, 
et in vertice est unitio amoris et haec omnes transcendit... Haec autem contem- 
platio fit per gratiam, et tamen iuvat industria, scilicet ut separet se ab omni 
eo quod Deus non est et a se ipso si possibile est. Et haec est suprema unitio per 
amorem. ({n Hexaëm. coll. 2, n. 29 et 30. T. V. p. 341). 
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lorsqu'il s’agit de la contemplation qui est le fruit de notre 
industrie aidée par la grâce. «On ne parvient pas à la contem- 
plation, dit S. Bonaventure, si ce n'est par une méditation 
pénétrante, par une vie sainte et par une prière dévote. Et 
puisque la grâce fonde la rectitude de la volonté et éclaire pro- 
fondément l'intelligence, nous devons d’abord prier, puis vivre 
saintement, enfin donner notre attention aux spectacles de 
la vérité et par cette attention nous élever peu à peu jusqu'à 
ce que nous parvenions à la haute montagne où l’on peut voir 
le Dieu des dieux, en Sion.» (1) Paroles qui font écho à celles 
que nous avons lues plus haut dans le commentaire du texte 
de la Sagesse : « Dieu se fait connaître à ceux qui, aidés par la 
foi, s'élèvent vers les hauteurs au-dessus d'eux-mêmes dans les 
transports de la contemplation. ». 

Bien loin de délaisser l’activité de l'intelligence, S. Bonaventure 
la recommande donc au début ; mieux encore, il en fait un moyen 
de progresser dans la contemplation, puisque « la contemplation 
est d'autant plus élevée que l’homme sait mieux voir Dieu dans 
les créatures extérieures ». 

Plus l’âme est avancée dans la voie de la contemplation, plus 
elle doit faire effort pour se détacher de ce qui n’est pas Dieu, 
se rendre sensible à l’action de la grâce et docile sous l’action de 
la grâce. Mais au début, elle doit s’habituer à regarder les choses 
du ciel, à reconnaître la présence de Dieu et à la fixer d’un œil 
attentif. « Au début de ma conversion, dit l’âme dans le Soli- 
loque, lorsque j'arrachai violemment mon esprit aux choses de 
la terre et l’élevai, au prix de grands efforts à la contemplation 
des choses du ciel...» Ce n’est qu’ensuite que l’Ââme est élevée au- 
dessus d'elle-même et de tout «msro quodam modo», d’une certaine 
merveilleuse façon (2). | 

Enseignement plus précis encore dans l’Zfinéraire, où après 
avoir énuméré les énergies naturelles de l’Ââme, S. Bonaventure 
dit : «Que celui qui veut s'élever à Dieu, après avoir évité le péché 
qui déforme la nature, exerce ces énergies naturelles dont nous 
venons de parler, par la prière, à la grâce qui réforme ; par sa 


(1) Ad contemplationem non venitur nisi per meditationem perspicuam 
conversationem sanctam etorationem devotam. Sicut igitur gratia fundamentum 
est rectitudinis voluntatis etillustrationis perSpicuaerationis :sic primo orandum 
est nobis, deinde sancte vivendum, tertio veritatis spectaculis intendendum 
et intendendo gradatim ascendendum quousque veniatur ad montem excel- 
sum ubi videatur Deus deorum in Sion. ({finer. c. 1, n. 8. T. V, P. 298). 

(2) Cum magna violentia... animum a terrenis abstraxi et ad coelestia contem- 
planda cum conatu nimio elevavi. (Sol. c. 2, n. 17 et n. 16.T. VIII, p. 51). 
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façon de vivre, à la justice qui purifie ; par la méditation, à la 
science qui éclaire : par la contemplation, à la sagesse qui conduit 
à la perfection ». (x) Il s’agit donc d’une contemplation qui n’est 
pas plus infuse que la prière et la méditation, puisqu'il faut 
s'y exercer de même qu’à la prière et à la méditation et ce sont 
les énergies naturelles qu’il faut y employer avec l’aide de la 
grâce, comme dans la prière et la méditation. Aucun qualificatif 
ne pourrait mieux convenir à cette contemplation que celui 
d’acquise. 

S. Bonaventure le lui applique dans un texte capital. 

Au cours du commentaire de S. Luc (0, 28), il cite les vertus 
que doit posséder l’âme qui s’adonne à la contemplation : la 
foi, l'espérance, la charité ; puis les moyens dont elle dispose : 
la grâce, la science et son industrie personnelle, gratia, disciplina, 
industria ; enfin les voies qui conduisent au sommet de la con- 
templation : la voie de connaissance ou de lumière, la voie de 
douleur et de gémissement et la voie d'amour, et il les caractérise : 
«celle-ci — la voie d'amour — est la principale et celle où la 
grâce agit le plus fortement ; mais dans la première — la voie 
de connaissance — l’industrie personnelle et la science impor- 
tent beaucoup, tandis que dans la seconde — la voie de 
douleur — il y a comme un mélange de celle où domine l’action 
de la grâce et de celle où domine l’industrie personnelle, naturelle 
et acquise » (2). 

Voie de douleur, voie de lumière, voie d'amour, ce sont les 
trois voies hiérarchiques dont parle le de Triplicr via : voie pur- 
gative, voie illuminative, voie unitive, et notre texte montre 
une fois de plus qu’en chacune la contemplation a bien sa place. 

Mais elle y intervient par des moyens appropriés à chaque 
voie ou plutôt par une combinaison de trois moyens, combi- 
naison variable selon les voies. Comme la foi, l'espérance et la 
charité sont toujours requises, la grâce, la science et l’industrie 
personnelle le sont aussi, mais l’action de la grâce prédomine 
dans la voie d'amour, « maxime movet » ; dans la voie de con- 


(1) Qui vult igitur in Deum ascendere necesse est ut, vitata culpa deformante 
naturam, naturales potentias supradictas exerceat ad gratiam reformantem, et 
hoc per orationem ; ad iustitiam purificantem, et hoc in conversatione are 
scientiam illuminantem, et hoc in meditatione; ad sapientiam perficientem, et 
hoc in contemplatione. (Jtiner. c. 1, n. 8. T. V, p. 218). | 

(2) Hic est praecipuus inter omnes, in quo maxime gratia movet ; in-primo 
autem multum valet industria vel scientia : secundus autem modus quasi per- 
mixtus est inter gratiam et naturalem industriam et acquisitam. (CDANIT Vp: 


232, D. 49). 
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naissance ou de lumière, la science importe beaucoup de même 
que l’industrie personnelle — «la contemplation est alors d’au- 
tant plus élevée que l’homme sait mieux reconnaître Dieu dans 
les créatures» et s’y applique davantage — ; enfin dans la voie 
de douleur, l’industrie personnelle, naturelle et acquise, et 
l’action de la grâce se balancent en quelque sorte. 

Ces trois voies ne s’excluent point ; elles se complètent. Elles 
ne se suivent pas, comme les tronçons d’une route que l'on 
parcourt nécessairement l’ur après l’autre ; elles se superposent, 
sont hiérarchiques et l’âme passe de l’une à l’autre selon ses 
besoins, ses aitraits, ses possibilités ou selon la grâce que Dieu 
lui accorde. (Voir à ce sujet notre introduction au traité des Trois 
Votes, p, 26-35 et p. 60). 

Aussi nul ne peut suivre avec profit la voie d'amour, la voie 
la plus haute, où la grâce agit le plus puissammeat, si Dieu 
ne l’y appelle par une grâce spéciale ou s’il n’est passé par les 
voies moins élevées et, en particulier, par la voie de douleur et 
de purification. S. Bonaventure nous l’a expliqué, l’amout vit 
et se développe jusqu’à l’union divine par le renoncement à tout 
et à soi-même. 

Suivre les voies de lumière ou de douleur sera au contraire 
d’abord affaire de dispositions de nature. Le Séraphique Docteur 
l’insinue clairement quand ïl parle d'industrie naturelle. Les 
âmes plus intellectuelles, ou pourvues de science, adopteront la 
voie de lumière. Les âmes qui possèdent peu de science ou qui 
sont plus affectives — et c’est là une précieuse leçon pour celles 
à qui cela s'applique — s’engageront dans la voie de douleur, que 
re doivent pas du reste négliger les Âmes qui suivent la voie de 
lumière : S. Bonaventure ne dit-il pas que l'attachement aux 
biens de ce monde aveugle l'esprit (note I, p. 411) ? 

Mais aux unes comme aux autres, outre les dispositions de 
nature, l'application personnelle, une industrie acquise sont né- 
cessaires, à moins que Dieu intervienne par une grâce spéciale. 
Or S. Bonaventure n’exige pas en général une grâce spéciale 
pour la contemplation chrétienne. Il y faut bien une grâce qu’il 
appelle excellente (1) mais dont il dit aussi qu’elle est offerte. 
(Voir note 4, p. 425). L'industrie personnelle naturelle et acquise, 
élevée au plan surnaturel par la grâce, dispose l’âme à saisir 


(1) Quadruplex est modus cognoscendi Deum, videlicet per fidem, per contem- 
plationem, per apparitionem et per apertam visionem. Et primum est gratiae 
communis, secundum est gratiae excellentis, testium gratiae specialis et quartum 
gratiae consummantis. (II Sent. d. 23, à. 2., q. 3. T. IL, p. 545 à) 
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cette grâce offerte. Une description des débuts de la contem- 
plation donnée par S. Bonaventure et un passage de son 
Itinéraire lèvent tout doute à ce sujet. 

Toutefois, même si S. Bonaventure ne l'avait pas expliqué 
avec plus de détails, nous serions déjà en droit de conclure qu’il 
admet bien une contemplation chrétienne acquise, puisqu'il fait 
d'une industrie personnelle acquise un moyen de se préparer 
et même de s’adonner à la contemplation. 


*# 
* * 


Les débuts de la contemplation entraînent, dit S. Bonaven- 
ture (1), une gêne et demandent une disposition qui dépend 
de la grâce. 

La gêne est pour les sens extérieurs. Leur activité naturelle, 
par où ils cherchent à se satisfaire, empêchant l'intelligence de 
fixer la lumière de l'éternelle vérité, il faut y renorcer et mettre 
les sens en sommeil ; ce qui ne va pas sans leur être à charge (2). 
Mais ce sommeil est bien celui de leur activité puremert natu- 
relle sans retour vers Dieu, puisque, d'après la suite du texte, 
l’objet de la contemplation se trouve dans les êtres extérieurs et 
dans les Écritures (3), que nous ne pourrionscon naître sars 
l’action des sens. 

La disposition requise est une vigilance que suscite la grâce 
mais qui demande toute l'application de celui qui veut contem- 
pler, car si «la vigilance est requise pour la prière..., elle l'est 
beaucoup plus encore pour la contemplation, parce que la grâce 
offerte alors est très vite retirée » (4). Celui qui veut contempler 
doit donc être d’une extrême vigilance pour saisir les occasions 
de fixer son âme en Dieu en saisissant la grâce qui lui est offerte. 


(1) Sciendum autem quod, ad contemplationem divinarum revelationum 
occurrunt duo quasi in principio, scilicet gravamen ex parte naturae et juvamen 
ex parte gratiae... Quantum ad juvamen ex parte gratiae excitantis subditur : 
Et evigilantes viderunt... Haec vigilia est per desiderium et amorem Spiritus 
Sancti, (Com.in Luc. 9,32. 10. NII, p.235, n.56.et,58), 

(2) Cum enim natura sensuum exteriorum impediat ne intellectus noster ügat 
oculum in lumen aternum, oportet in contemplationis principio ut homo quasi 
consopitus a sensibus alienetur, quasi per somnum qui non fit sine gravamine 
sensuum. (fbid. n. 57). Remarquons la force de ces mots : «impediat ne intellec- 
tus noster figat oculum in lumen aeternum ». Ils rendent un son tout à fait 
conforme à ce que nous avançons sur la nature de la préparation à la contem- 
plation acquise : l'œil de l'âme doit fixer la lumière de l’éternelle vérité. 

(3) Tbid. n. 59. (cf. note 2, p. 408) 

(4) Haec autem potissime necessaria est in oratione... Maxime autem contem- 
plationi necessaria est vigilia, quia citissime subtrabitur oblata gratia. (/bid., 


n. 58 et 59). 
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Grâce offerte, non point grâce qui s'impose : ce pourrait être 
encore un moyen de distinguer contemplation infuse, fruit d’une 
grâce qui s'impose, et contemplation acquise, fruit d’une grâce 
offerte. Grâce offerte à l’âme vigilante, appliquée en même 
temps que tenue en éveil. Et par quoi ? Par le désir. «Nul n'est 
er effet quelque peu disposé aux contemplatiors divines qui 
conduisent aux transports de l’esprit s’il n’est un homme de 
désirs, à l'exemple de Daniel». (1) Désir de la joie spirituelle, 
désir de goûter la douceur du Bien suprême, « désir et amour 
du Saint Esprit », (2) nous avons entendu $S. Bonaventure se 
plaindre qu’ils fûssent trop rares parmi les hommes et expliquer 
par là qu'il soit peu fréquent de trouver parmi eux des âmes 
qui sachent contempler Dieu. 

Or «ces désirs s’enflamment par la prière et par la lumière 
qu'apporte une spéculation où l’âme s'offre sans aucun détour 
et de toute son énergie aux rayons de la lumière divine ». (3) 
Ces mots achèvent de préciser le rôle de l’industrie personnelle 
dans la préparatior à la contemplation ; ils montrent comment 
au cours des explications qu’il donne, S. Bonaventure parle 
bien de la préparation à la contemplation. 

La spéculation, dont il s’agit dans le texte que nous venons 
de citer, n’est pas en effet méditation : le mot directissime, très 
directement, sans aucun détour, peut qualifier un regard direct 
mais non un acte de réflexion, de retour sur soi. D'autant moins 
que ce regard très direct est accompagné d’un mouvement 
affectif très intense «intensissime se convertit ». Ce sont au con- 
traire deux qualités qui conviennent au regard contemplatif, 
nous l’avons expliqué en détail. Cette spéculation prépare la 
contemplation, l'accompagne, lui donne l'aliment dont elle a 
besoin pour se développer et inclut déjà un regard contem- 
platif. S. Bonaventure l'entend si bien ainsi que dans tout 
l'Itinéraire, 1 prend souvent l’une pour l’autre spéculation et 
contemplation. 


(x) Non enim dispositus est aliquo modo ad contemplationes divinas, quae ad 
mentales ducunt excessus nisi cum Daniele sit vir desideriorum. ({tiner. Prolog. 
nee TND M200) 

(2) Haec vigilia est per desiderium et amorem Spiritus sancti. (In Luc, q.32. 
NII ND 285; nor 7) 

(3) Desideria autem in nobis inflammantur... per fulgorem speculationis, 
qua mens ad radios lucis directissime et intensissime se convertit. (Itinér. Prolog. 
n°3 TO V--p. 200). 
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* 
* * 


En résumé, d’après S. Bonaventure, il peut appartenir à 
l'âme chrétienne de préparer et de développer en soi la contem- 
plation par son industrie naturelle et acquise. 

On se prépare en général à contempler en s’attachant à fixer 
le regard de l'esprit et les tendances de l’âme sur l’objet dont les 
qualités éminentes retiennent l'attention et l'affection. La con- 
templation résulte d’une mise en branle spontanée, et malgré 
tout mystérieuse en chaque cas particulier, des tendances intel- 
lectuelles, sensibles ou volontaires. 

On se prépare de même à la contemplation chrétienne en 
s'attachant, avec l’aide de la grâce, à fixer le regard de l'esprit 
et les tendances de l’âme sur Dieu et les réalités divines. Si le 
déclanchement de cette contemplation demeure mystérieux, il 
ne l’est pas plus que celui de la contemplation naturelle. 

On développe en soi, par ses propres soins aidés de la grâce, 
l'aptitude à contempler et la contemplation même. 

L'industrie acquise comporte : arrêt de l’activité des sens dans 
la mesure où ils ne cherchent pas autre chose que leur satisfac- 
tion ; désir de goûter la joie spirituelle et de savourer Ja suavité 
du Bien Suprême; vigilance pour saisir la grâce offerte mais 
vite retirée ; orientation du regard fixé sur la présence de Dieu 
dans ses effets intérieurs ou extérieurs à l'âme ; enfin mouve- 
ment affectif intense de l’Ââme entière vers Dieu et les choses 
divines. Tous les éléments de la contemplation sont ainsi pré- 
. parés, dans la mesure où chacun peut l'être. 

Répétons-le, si pareilles conditions ne suffisent pas à permettre 
de nommer acquise la contemplation chrétienne, aucune contem- 
plation, même purement naturelle, ne peut-être acquise. 

S. Bonaventure n’affirme pas cependant que toutes les âmes 
doivent passer par cette contemplation acquise, mais tout son 
enseignement, dont nous espérons avoir montré la belle unité, 
proclame qu’à son gré c'est bien la voie ordinaire. 

Dès le début de la vie spirituelle, la contemplation doit avoir 
sa place, parce que l’âme y retrempe ses forces et se nourrit. 
Puis de la plus humble contemplation acquise jusqu'à la con- 
templation infuse la plus élevée, l’action de la grâce progresse 
avec douceur et continuité. Dieu attire l’âme dès le commen- 
cement, mais lui demande de se préparer par la ré'exion et 
l'amour, la vigilance et le désir ; sûr alors de dispositions qui 
se sont affirmées avec constance, il achève Lui-même s n œuvre 
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et élève l'âme de merveilleuse façon à des hauteurs insoupçon- 
nées (1). 

Toutefois, Maître souverain, Dieu dispense sa grâce comme 
il lui plaît, et accorde dès les débuts, s’il lui convient, le don de 
contemplation infuse. S. Bonaventure dit seulement qu'il est 
une vraie contemplation que les âmes chrétiennes peuvent ac- 
quérir. Nous croyons l'avoir établi et avoir dit exactement en 
quel sens on doit l’admettre. 


IV 
CONCLUSION 


Méditation et contemplation, plus que deux actes simples, 
sont deux fonctions organisées et complexes, qui ont toutes 
deux même but dernier et dont l’une est ordonnée à l’autre. 
Il’serait'donc vain de chercher à les séparer avec une rigueur 
que ne permet pas l’unité du sujet vivant : le passage de l’une à 
l’autre peut être rapide, presqu’insensible. Mais il serait tout 
aussi vein de méconnaître leur interdépendance et leur compé- 
nétration par crainte de les confondre. 

S. Bonaventure conserve toujours à la contemplation ses 
caractères. Ce qui change avec les espèces et les degrés ce sont 
les causes de la contemplation : la nature avec la grâce ou la 
grâce par-dessus la nature ; l’objet de la contemplation : les 
êtres extérieurs, les réalités invisibles ou l’action de la grâce 
ressentie de façon de plus en plus consciente ; les énergies : l’intel- 
ligence ou la volonté. 

Si dans nombre de cas, S. Bonaventure applique le mot con- 
templation à la partie pour le tout, à la préparation de l’acte 
pour l'acte lui-même, c’est qu'1l a en vue le tout et envisage 
une préparation où le regard contemplatif intervient déjà ; il 
ne prend pas pour autant le mot contemplation dans un sens 
différent. Tout au plus accordera-t-on qu'il le prend dans un 
sens plus ou moins rigoureux. 

Cette dernière remarque attire du reste notre attention sur 
un aspect trop négligé du génie de S. Bonaventure. 

Malgré l'apparence analytique que donnent aux développe- 


(x) Voir à ce sujet certaines pages du Sofiloque, nerveuses, remplies du 
bon sens le plus fin et parfois le plus caustique, en même temps que de la plus 
haute théologie ; par exemple, ch. II, n. 13 et Suiv., p. 190-201 de notre tra- 
duction. 


À 
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ments de sa pensée, les multiples divisions où il entre, S. Bona- 
venture est en eflet un génie extrêmement synthétique. Il a 
toujours présents à l'esprit les divers aspects du réel et il joue 
avec une maîtrise étonnante des idées qui, tantôt d’un point 
de vue, tantôt d’un autre, les expriment. Ne pas l'oublier est 
souvent le moyen de résoudre les difficultés que paraissent 
présenter ses expressions. Nous en avons ici une preuve. 
Ses définitions de la contemplation ne paraissent pas cadrer, 
à première vue, avec tel ou tel emploi du mot contemplation 
dans des textes différents, mais un examen plus approfondi et 
plus souple montre l'accord avec soi-même et la subtile ccm- 
plexité d’une pensée qui sans cesse «colle au réel», toujours 
s'enrichit jet ne rejette rien de ce qu’elle a une fois reconnu 
pour vrai. 
P. JEAN DE Dev. 


P.S. Au moment de donner le bon à tirer pour ces pages (8 juillet 1931), nous 
recevons le numéro d’avril-juin 1931 de la France Franciscaine : il nous apporte 
une très longue réponses du R. P. Bonnefoy à la mise au point que nous avons 
publiée daus les Études Franciscaines de juillet-août 1930. Pour le moment, les 
pages qui précèdent nous paraissent renfermer déjà plus d’une mise au point des 
remarques et plus d’une réponse aux questions du R. Père, mais nous espérons 
faire mieux. 


EGLISE EPCMITISSION 
AU MOYEN-AGE © 


Au moyen-âge, l'Église est presque toute puissante. Au cours 
de ces siècles — que les uns disent d’épaisses ténèbres, d’autres 
d’éblouissantes lumières — quelles furent les réactions réciproques 
de ces deux forces, de ces deux faits : le fait Église, le fait civi- 
lisation ? Répondre avec détail et solidité à cette question sans 
faire du dilettantisme, sans créer un roman, sans enchaîner à 
la suite les uns des autres des contes, des légendes, des nouvelles, 
des hypothèses, sans entasser de brillantes nuées, en restant 
objectif et savant, mais savant sans étalage de science, ayant 
tout lu, tout étudié, et ne donner que l'excellent et cet excellent 
le donner abondamment, et dans une vue d’ensemble, qui n’a 
jamais encore été tentée, où les siècles se révèlent non seulement 
dans leur suite mais dans leur développement et dans leur pers- 
pective et, de tout, rendre raison, quelle entreprise grande à faire 
trembler et hésiter le plus courageux ! Cette entreprise M. 
Schnürer l’a, à travers trois puissants volumes, conduite à un 
point qui ne sera pas dépassé, pas atteint une deuxième fois 
peut-être, de longtemps. Parcourons ces volumes si pleins. 


Ce mot magique «civilisation », qui ne paraît d’ailleurs dans 
le Dictionnaire de l’Académie qu’en 1835, nous sert à mesurer en 
esprit la vie des âmes et leur travail, les résultats de leur travail, 
l'état général des choses que cette vie, ce travail, ces résultats 


(1) GUSTAV SCHNüRER, Kirche und Kultur im Mittelalter, Ferdin. Schôningh, 
éditeur, Paderborn, T. I, 2eme édition, XVI-426 p. in-80, 1927 ; T. II, X-563 p. 
in-80, 2€ édition, 1929; T. III, X1I1-463 p. in-89, 1929. — Au cours de ce travail 
je citerai les volumes ci-dessus sous le nom de SCHNüRER tout court. 


é 


ÉGLISE ET CIVILISATION AU MOYEN-AGE 431 


ont mis au jour, l’atmosphère intellectuelle, morale, sociale 
qu'ils ont produite, les réalités sensibles qu'ils ont engendrées. 
Qui dit «civilisation » dit donc : résultat d’un effort. La civili- 
sation présuppose l'effort. Elle en est un corollaire. Elle est la 
synthèse de toutes les valeurs dues à l’effort. 

À l'égard de cet effort, comment l’Église se comporta-t-elle ? 
Sous la direction de l'Église ou contre la volonté de l’Église 
comment la civilisation prit-elle forme et substance, c’est toute 
l'histoire du moyen-âge, dans sa hauteur et dans sa profondeur ; 
c'est toute l’histoire de la lutte pour ou contre le moyen-âge ; 
c'est toute l’histoire de ce qu’il y a de plus largement humain 
et de plus délicieusement divin dans l’âme moderne. « Car le 
germe de tout se trouve au moyen-âge », disait à celui qui écrit 
ces lignes un des plus fins esprits de notre temps. Et il ajoutait : 
« II avait la vie». Et encore : «Et nous vivons de sa lumière ». 
Et de ses conquêtes. 

Mais ce moyen-âge, cette media tempestas, pour répondre à 
la question : que valent-ils ? Qu'ont-ils fait ? Qu’ont-ils produit ? 
il faut les connaître. 

Et d’abord se bien pénétrer de cette idée que le moyen-âge (x), 
beaucoup plus que l'héritier du grand corps de l'empire romain 
tombé en décomposition, est l’eau-mère d’où est sorti le monde 
nouveau : ses nations, ses langues, ses littératures, ses villes, ses 
universités, ses sciences — je pense à Roger Baçon — et sa morale 
qui féconde le progrès et qui, qu’on le proclame ou qu'on le nie, 
sciemment ou inconsciemment, est chrétienne dans ses aspira- 
tions. Juger le moyen-âge en disant d’un air dédaigneux : (On 
y parlait un latin moins pur qu’à l’époque de Cicéron » est en- 
fantin. D'abord, tel écrivain latin du moyen âge a bien sa saveur. 
Et le moyen-âge a créé l'italien, l'espagnol, le français, ces mer- 
veilleux instruments qui nous font pénétrer sans eflort, en 
jouant, dans les mille domaines de la pensée, pour ne parler 
que des langues directement issues du latin. Et ainsi pour le 

(x) Le mot moyen-âge est employé pour la première fois, en 1469, par Jean 
André de Bossi, évêque d’Aleria qui, parlant du cardinal Nicolas de Cuse, le 
loue d’avoir été un connaisseur de la media tempestas. 1 entendait par media 
tempestas la période antérieure à l'avènement de l’humanisme, dans lequel on 
saluait l'aurore de temps nouveaux ,et postérieure à l'antiquité. L'idée fut reprise 
au 17€ siècle par Christophe Cellarius (1634-1707), professeur à l'Université de 
Halle, qui divisa ses précis de l’histoire universelle en 4 istoria antiqua, Historia 
medii aevi et Historia nova. La coupure entre les deux dernières périodes est 
tout-à-fait arbitraire et ne vaut que comme indication chronologique. Il n’y a en 


réalité que deux histoires : celle de l'humanité pré-chrétienne et celle de 
l'humanité chrétienne, avec leurs subdivisions, 
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reste. Beaucoup de choses, pas toujours très bonnes, finissent 
au moyen-âge ; beaucoup plus, souvent excellentes, y commen- 
cent. M. Schnürer le dit avec infiniment de raison dans son 
Avant-Propos (1). Et pour en revenir à la question du langage, 
quel temps que celui qui fait jaillir à la fois de l'océan des sono- 
rités verbales, la Divine Comédie, le Romancéro, la Chanson de 
Roland, à côté du Cantique de Frère Soleil, des Fioretti et de 
la prose mélodieuse d’un Saint Bernard ! Suétone à sa valeur ; 
et Joinville ? Et Salimbene n'est-il pas un aussi grand collec- 
tionneur de nouvelles que l’historien des Césars ? Tibulle sou- 
pire bien; et Pétrarque ? Le moindre vers de Virgile nous 
enchante ; et telle strophe de Jacopone ? Et le grand rythme 
lyrique des Niebelungen, pour sortir des frontières du roma- 
nisme ? Et ce qui a suivi la perfection de ces commencements ? 
Certains esprits ont tendance aujourd’hui à ne faire cesser le 
moyen-âge qu'avec le règne de Louis XIV. Alors, la fine musique 
de Racine, le joli tintamarre de l’Arioste, la cadence du Tasse. ? 
En tout état de cause, s’ils ne sont pas du moyen-âge, ils ont leur 
source dans le moyen-âge, ils ne seraient pas sans le moyen-âge, 
leurs eaux descendent de cette montagne. Le moyen-âge est 
une origine plus qu’une décadence. 

Et d’ailleurs l'admiration pour la sève d’un fra Salimbene 
et d’un Guillaume de Rubrouck ou pour la grâce qui se coule 
dans les pages d’un Thomas de Celano a-t-elle jamais empêché 
personne de goûter le latin classique ? Verlaine supprime-t-il 
Malherbe ? Ou Châteaubriand (celui des Mémoires), Retz ? 
Et la Jeune Parque ne peut-elle voisiner sur la même table avec 
Ronsard ? 

Cela, Digby, Ozanam, Kurth l'ont senti ou pressenti. Ils 
ont senti ou pressenti par lambeaux l’indescriptible majesté du 
moyen-âge, sa force productrice de cités, de littératures, de 
sciences et d’arts, ses prodigieuses créations. Mais ont-ils senti 
aussi ou même pressenti les dangers que la civilisation, fille 
de l'Église, ferait courir, au moyen-âge même, à cette même 
Église ? Ont-ils envisagé le problème « Église et Civilisation » 
dans toute son ampleur ? Ont-ils vu tout le moyen-âge, lumières 
et, aussi, ombres ? A côté de l'influence de l’Église sur la civi- 
lisation, ont-ils bien discerné l'influence quelquefois déprimante 
de celle-ci sur celle-là ? Ont-ils tout à fait échappé à une idéali- 
sation anti-historique des temps dont ils traitaient ? Ont-ils 


(1) SCHNURER Tome I, pages V à VIII. 
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échappé au danger de dire: le moyen-âge fut tout ? Ont-ils 
échappé au danger de dire: au moyen-âge l’Église fut tout ? 
Et à celui de dire : la civilisation du moyen-âge est le modèle 
parfait de toute civilisation humaine ? Et de dire : au moyen- 
âge tout se gouverna pour l'Église et par l’Église ? Ont-ils 
tout-à-fait échappé à ces exces ? 

M. Schnürer y a échappé ; et c’est sur la réalité, faite d’in- 
comparables mérites, mais aussi de faiblesses, qu'il a bâti. De 
ces mérites et de ces faiblesses faisons ressortir quelques parcel- 


les avec un peu de détail. Car dénombrer tant de richesses est 
impossible. 


* 
* * 


Et d’abord : les mérites du grand ordre bénédictin (2), et de 
ce grand caractère de l’histoire universelle, saint Benoît. 

Dans la décade qui conduit de l’année 480 à l’année 490 après 
J. C. trois hommes naissent : Boëce, Cassiodore et Benoît, le 
premier qui fut plus du passé, le second, de l’avenir, le troisième, 
de tous les temps, trois hommes qui, à des degrés et par des 
moyens différents, impriment leur marque aux siècles subsé- 
quents. 

Boëce, plus que tout autre, demande à être étudié dans sa 
dramatique réalité. « Veut-on construire, pour le roi des Bur- 
gondes, une horloge à eau et un cadran solaire, écrit Cassiodore, 
c’est à Boëce qu’on s’adresse ; veut-on choisir pour le roi Clovis 
un bon citharède, c’est à Boëce qu'on s'adresse ; et si l’on craint 
que la monnaie dont se paie la solde des troupes ne soit altérée, 
c’est à Boëce qu’on s’adresse pour en faire l’examen scientifique ». 
Romain, mais grec d’accent, il conçoit, lui dont Dante dira : « Je 
cherchais de l’argent, j'ai trouvé de l'or», il conçoit le plan 
grandiose de faire la synthèse des enseignements de Platon et 
d’Aristote et, Schnürer le remarque avec raison, «s’il avait pu 
le mener à bonne fin, Aristote, dont il voulait traduire l’œuvre 
complète, eut exercé sur l'Occident, dès l’époque carolingienne, 
l'influenc: qu'il n'exercera qu'au XIIe siècle». Sa Consolaho 
Philosoph 2 jouira d’une popularité prodigieuse pendant tout 
le moyen-âge, sera traduite dans toutes les langues, et rendra 
son nom immortel. Theodoric, qui l'avait fait emprisonner à 
cause de sa courageuse indépendance de langage, un jour de 
l’année 524, lui fit lier une corde autour des tempes et la fit 
serrer si fortement que les yeux jaillirent hors de leur orbite, 


(2) ScaNuRER, Tome I, pages 110 à 138. 
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puis il le fit achever d’un coup de massue. Théodoric était 
arien. Il était le type de 1 oppresseur barbare hérétique, dont il 
est plus facile d'imaginer que de décrire la cruauté. Certains 
vénérèrent Boëce comme un martyr. Dante le magnifie ; il est 
pour lui le plus saisissant exemple de l'instabilité des choses 
humaines (1) ; pour l’histoire — il était de la grande famille des 
Anicii et avait été consul — il reste la preuve des dangers que la 
haute politique faisait, au temps de saint Benoît, courir aux 
nobles romains. Il est autre chose encore : un précieux indice 
de son temps. 

Infiniment, en effet, plus significatif encore, du point de vue 
des origines bénédictines, ceci. Je traduis textuellement Schnü- 
rer (2) : «Il ne peut être mis en doute que Boëce sympathisait 
avec ceux des sénateurs qui s’efforçaient de nouer des relations 
avec Byzance pour expulser les Barbares d'Italie. Les dits séna- 
teurs avaient même tenté de créer un schisme dans l’Église 
Romaine dans l’unique but d’être agréables aux empereurs 
d'Orient, cela en l’an 498, lors de l’élection du pape Symmaque. 
Le sénateur Festus, chef du parti byzantinisant, lui opposa un 
antipape dans la personne de l’archiprêtre Laurentius, parce 
que le parti byzantinisant voulait amener le pape à faire des 
concessions dans l'affaire du schisme d’Acacius qui, momenta- 
nément, séparait Orient et Occident. Le parti byzantinisant 
souhaitait des concessions de la part du pape au détriment de 
son autorité en matière de foi et créait pour cela le schisme 


(1) Lui, Dante, qui connaissait par expérience les inconséquences de la faveur 
populaire, voit, dans ces inconséquences, une des causes de la fin tragique de 
Boece. Il remonte à la source même de ces inconséquences, à l’aveuglement 
des foules. « L'homme, écrit-il (Convito, Trat. I, ap. 11,) dont le jugement n’est 
pas éclairé, se guide sur les cris de la multitude, qu'ils soient justes ou injustes… 
Or les aveugles sont en nombre infini, ils marchent la main sur l'épaule de leur 
guide, aveugle lui aussi, et tombent avec lui dans la fosse de l’erreur,… Ils crient 
alors, au hasard : Qu'il vive !, ou : Qu'il meure ! selon qu’un d'eux a commencé à 
crier : qu'il vive ! ou : qu’il meure ! Et c’est là l’immense danger de notre aveu- 
glement. Et voilà pourquoi Boëce juge la faveur populaire vaine, parce qu’elle 
est aveugle. Ce sont des moutons, et non des hommes. Car, une brebis se jette- 
t-elle dans un précipice profond de mille pas, toutes la suivent ; et, au passage 
d'une route une brebis saute-t-elle, toutes sautent, bien qu'il n’y ait aucune 
raison de sauter ; j'en ai vu plusieurs se précipiter dans un puits, parce qu'une 
s'y était précipitée, peut-être croyaient-elles sauter un mur. Et cependant 
le berger, pleurant et criant s’opposait à leur passage de sa poitrine et de ses bras 
étendus. » Plus loin Dante cite le mot de Boëce : « Beaucoup d'hommes vivent, 
non en hommes, mais en ânes » et il insiste sur le proverbe : « L'aveugle conduit 
l'aveugle et tous deux tomberont ensemble dans le fossé. » L’aveugle, dans l’es- 
pèce, était Théodoric. 

(2) SCHNURER, I, 115. 


/ 
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laurentien ». Boèce était compromis dans ces manœuvres, ce 
qui fait supposer un certain flottement dans sa conception de 
l’orthodoxie. 

Flottement aussi dans le choix des soutiens de sa vie morale. 
Le croirait-on ? Le catholicus vir Boetius, qui sait traiter les 
matières les plus denses dans un esprit élevé, qui a une vaste 
culture et une sensibilité quelquefois exquise, écrit — qui éclai- 
rera cet abîme ? — écrit son De Consolatione Philosophiae, dans 
son cachot, au cours de son long emprisonnement, après sa 
condamnation par le Sénat, avec la certitude de la mort inévi- 
table ; c'est comme on l’a dit, son chant du cygne ; il est chré- 
tien, non seulement de nom, mais de fait. Et, dans ces pages 
suprêmes, pas une allusion à l’au-delà, rien qui rappelle l’espé- 
rance d'une vie future, pas une seule fois le nom du Christ pro- 
noncé, rien même de ce mot échappé récemment à un jeune 
darwinien à l’agonie : « Lorsque enfant je m’agenouillai devant 
Haekel, le dicton : Dieu est amour, ne m'intéressait pas. Me voici 
plus sage ». Si bien qu’on a pu écrire : «C’est un livre d’édifica- 
tion philosophique pour savants ». Ou encore : «C’est un Janus 
bifrons » ou enfin : «C’est un mélange de paganisme et de chris- 
tianisme où la douceur chrétienne rayonne à travers la pure 
forme antique ». Et voilà un des traits encore qu'il faut retenir 
pour juger l’œuvre de saint Benoît dans son opportunité. Les 
esprits de son temps étaient flottants. Et complexes (1). Et 
minés par cet ennemi tenace : le dilettantisme. Et bouleversés. 


* 
* * 


Superficiels aussi. Cassiodore, un de ceux qui l'étaient le 
moins, n'échappe pas, lui le dernier homme d'état romain, tout 


(1) Dante, Convito, Trat. I, cap. 2, fait sur le livre De consolatione cette re- 
marque très juste : que Boëce avait, pour l'écrire, deux raisons, l’une le soin de 
sa propre réputation. La consolation, dit-il, est un prétexte ; ce que Boëce veut 
d’abord, c’est se laver de l’infamie que fait peser sur lui sa disgrâce, en montrant 
qu’elle était imméritée. Et il le fait, parce que seul, il est capable de le faire, 
personne n'étant là pour prendre sa défense. La seconde raison est celle qui 
poussa saint Augustin à écrire ses Confessions : Être, par un témoignage irrécu- 
sable, tiré de son propre exemple, utile aux hommes de bonne volonté. Giu- 
liani, ZI convito di Dante Allighieri, Florence, Successori Le Monnier, 1874, p. 49, 
fait sur ce passage la réflexion suivante : « Les mêmes raisons qui ont poussé 
Boëce à écrire son livre De la Consolation et saint Augustin celui des Confessions 
sont celles aussi où il faut chercher le point de départ de la Divine Comédie. 
I1 y en eut d’autres, certes, mais aussi celles-ci : se laver de la « perpétuelle 
infamie » de son exil en en prouvant l'injustice ; et « être d'utilité très grande, à 
autrui en lui communiquant les fruits d’une expérience qu'il lui eût été impossible 
de lui communiquer efficacement autrement, » 
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à fait à cette critique. Veut-il faire la distinction du bien et du 
mal, du bon et du mauvais, il nous dira : « Les mauvais sont ceux 
dont le visage, malgré les avantages physiques qu'il peut pré- 
senter, est toujours comme entouré d’un nuage, qui sont tristes 
dans leur joie à laquelle succède aussitôt le repentir, dont le 
regard erre toujours avec une mobilité anxieuse et soupçon- 
neuse ; soucieux, ils pensent d’après le jugement d'autrui, ayant 
perdu le leur propre. Ils cherchent la vie du monde et courent 
les dangers de la mort éternelle». Dressé en face d'eux, voici 
l’homme pieux, c’est l’ascète ; il combat la chair, loue son pro- 
chain, se méprise et s’accuse toujours et se déplait à lui-même, 
alors qu'il plait à tous. Même corporellement il est plus fort que 
les mauvais anges auxquels il commande. Son visage est clair 
et tranquille, amaigri et décoré de pâleur, bienveillant quoique 
continuellement inondé de larmes, vénérable par sa longue barbe, 
très propre, quoique négligée ; son regard est vertueux, honnête 
et prévenant, la voix modérée et douce, la marche ni trop lente, 
ni trop rapide ». Il y a dans ces lignes d’excellentes choses, mais 
l'étude est faite par le dehors, l'extérieur prime l’intérieur ; 
sous la surface chatoyante la profondeur, çà et là, manque, il 
y a comme un reste de frivolité inconsciente, subjacente, d’agi- 
tation vaine, il tourne autour du sujet au lieu d’y pénétrer et 
l'on ne peut que dire avec M. Schnürer : « Nous sommes loin 
de saint Augustin », (1) et de ses solides substructions. 

Infiniment plus que chez Boëce il y a chez Cassiodore de la 
rhétorique, autre signe des temps : « Rome est une merveilleuse 
forêt de monuments, les colonnes cannelées semblent de la 
cire coulée, les murs sont sortis du sol comme une floraison par 
leur propre poussée, d'innombrables troupeaux de chevaux en 
bronze et en pierre tressaillants de vie, les naseaux tendus, 
hennissent et semblent vouloir fuir d’un galop furieux, de tous 
côtés des aqueducs, aux arceaux gigantesques, hauts comme 
des collines, versent dans la ville des fleuves tumultueux et les 
naumachies sont des lacs. » 

On a dit de Cassiodore : « Il est le père ou, mieux, l’ancêtre 
de la littérature ampoulée du dix-septième siècle italien ». Peut- 
être ; mais il y a chez lui, à côté de choses, pour ne pas dire 
prétentieuses, trop scintillantes, il y a chez lui des choses ad- 
mirables : les dernières années de sa vie. 

Il a soixante ans. Il a été patrice, consul, questeur et, en cette 


(1) SCHNURER, Tome I, p. 117. 
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qualité, premier ministre. Il a été magister Officiorum et, hon- 
neur suprême, préfet du prétoire. Il a une fortune royale. Il a 
chanté — ce n’est pas dire assez : exalté les beautés de la Rome 
antique. Il à été jusqu’à insinuer que si l’on à donné à Pompée 
le titre de «grand», c’est peut-être pour avoir construit son 
théâtre ! Et nous voici en 540 ; la date est à retenir. Toute sa 
vie il a été infatigable au travail. Ses lettres d’affaires, celles qu’il 
écrivait au cours de sa vie publique, sont le monument le plus 
précieux pour l’histoire de son temps. Il semble qu'il ait droit au 
repos. II se retire, oui, dans sa patrie, à Vivarium, dans la Cala- 
bre, y fonde un couvent et s’y retire pour prier. et pour se livrer 
à un travail intellectuel acharné. Il était organisateur, son acti- 
vité était débordante. A quatre-vingt treize ans, il écrit un traité 
sur l'orthographe. Il a une prescience qui dénote une lucidité 
aiguë du sens politique, il sent que le germe de l’Europe future 
est dans le travail des moines. Il fait de son couvent une usine 
de bonnes-lettres, il est leur véritable introducteur dans la vie 
monacale où 1l les fait pénétrer en même temps que la science 
(x). Mais en même temps peut-être aussi que des germes dis- 
cordants qui vont lutter entre eux (2). 


(x) Cette question a été traitée récemment avec une science parfaite par 
Denys GorcE, Docteur en médecine, Docteur ès lettres dans La Lectio Divina, 
des origines du Cénobitlisme à Saint Benoit et Cassiodore, Tome I, Saint Jérôme 
et la Lecture Sacrée dans le milieu ascétique romain, Monastère du Mont-Vierge, 
Wépion-sur-Meuse (Belgique). Librairie Auguste Picard, 82 rue Bonaparte, 
Paris VI®, in-8°, XXXVI, 398 pages, p. XXV ets. « Les convertis à la vie par- 
faite, écrit-il, loin d’être illettrés, étaient au contraire des lettrés, des esprits 
rompus aux méthodes traditionnelles d'enseignement. Dès lors, une angoissante 
question se posait pour chacun d’eux : celle de l’utilisation de leur culture pro- 
fane. Allaient-ils oublier entièrement cette dernière ou tenter au contraire de 
l’introduire dans leur vie nouvelle, fût-ce au prix de quelque compromis ? Chacun 
d'eux résoudra, il est vrai, le problème à sa manière, mais sans grande précision. 
C'est le mérite de Cassiodore.. d’avoir fourni une théorie de ces rapports, jusque- 
1à mal définis, demeurés flottants entre la /ectio divina et l'étude des lettres pro- 
fanes. C’est lui vraiment qui a organisé de manière définitive le travail intellectuel 
dans les monastères. En effet, désirant que ses moines de Vivarium püûssent 
tirer le meilleur parti spirituel possible de l’étude des Livres Saints il s'attache 
à leur montrer par le détail comment les sciences, mêmes profanes, loin d’être in- 
différentes, peuvent concourir utilement elles aussi à la lectio divina. C'est l’objet 
même de son Tyaité de l'enseignement des Lettres divines et humaïnes, dans lequel 
Cassiodore, passant successivement en revue les sept arts libéraux, établit l’uti- 
lité de chacun d’eux en vue de l'intelligence de la Bible... Cassiodore... a intro- 
duit dans le monachisme l’idée de la culture. Cette idée, déjà largement admise 
par saint Benoît, y a pénétré, grâce à son initiative hardie, plus profondément 
encore. » 

(2) Cfr. DENYs Gorce, 0p. laud. p. XXIX, où le sort différent que rencontra 
la théorie de Cassiodore sur l’utilisation religieuse des lettres profanes à Cluny 
et à Citeaux est brièvement, mais clairement, indiqué. 
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Certes, dès le milieu du quatrième siècle, dans cette commu- 
nauté d’ermites, dans ce Koinobion que saint Pacôme avait 
groupé autour de lui sur les bords du Nil, à Tabenissi, où il avait 
rassemblé et clos de murs trois mille ascètes, quelques-uns pas- 
saient leur vie dans la copie des manuscrits ; mais c'était l'ex- 
ception ; la règle était le travail manuel. C'est l'inverse chez 
Cassiodore. Son couvent, plus qu’un couvent, est une académie 
conventuelle : on a dit encore : une maison de repos où bien 
mourir. Et: un refuge de paix pour les fiers esprits romains 
tombés du faîte de leurs antiques gloires. Oui, un refuge de paix. 
Car, ce qui manque à ces fiers esprits romains rassemblés autour 
de lui, c’est le lien, que l’on pourrait appeler juridique, de ce qui 
sera l’immuable règle bénédictine. L'œuvre, a dit, ou à peu près, 
D. Luigi Tosti, fut raisonnée par un esprit chrétien qui, attristé 
par la malice des temps et désespérant de la vaincre, s'édifia 
un monastère pour y mourir. Son centre, c’est la bibliothèque. 
Il est recommandé aux moines de lire avec ardeur les représen- 
tants de la science païenne et séculière «pour rendre les con- 
naissances terrestres utiles aux divines ». De tous les travaux 
corporels, écrit-il, le plus haut est la copie des manuscrits. Les 


sn 


trois doigts du copiste lui rappellent la sainte Trinité. Il sent | 


vivement que, sur le terrain de la science profane, son temps 
est incapable de faire œuvre originale. Il faut sauver ce qui peut 
être sauvé de la civilisation antique et le conserver pour le 
transmettre aux siècles futurs ; il faut collectionner, traduire, 
faire des extraits. Le couvent doit être le refuge des sciences, 
la cité des livres, la patiente usine où se multiplient les volumes. 
«Les bénédictins qui s'occupent d’érudition, a dit un moderne, 
devraient être appelés des Cassiodoriens ». Faut-il prendre le 
mot tout à fait à la lettre. ? 

Non. « Ici, comme çà et là, Cassiodore a montré qu’il ne péné- 
trait pas jusqu’au centre du problème spirituel de la civilisation, 
qu'il restait à la surface en se servant du moine essentiellement 
dans des buts littéraires. Aussi Vivarium n'eut pas de filiales, 
Vivarium resta un phénomène isolé. L’exécution du programme 
de Cassiodore eût-elle été restreinte aux méthodes de Vivarium, 
elle eût échoué. Ce qui manquait à Vivarium, c'était cette vie 
intense qui donne son caractère à un ordre religieux, cette 
flamme qui se répand, ce type qui est un modèle et qui s’imite, 
cette large organisation qui répond à tous les besoins nouveaux 
et qui, dans la satisfaction donnée à ces besoins, trouve sa 
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force ». (1) C’est ce qu’apporte saint Benoît. Jeune, Cassiodore 
avait attaché trop de prix à l'esprit ; tel ne sera jamais le 
cas de Benoît, qui, par atavisme déjà, sait que l'esprit pur est 
un lien fragile. 


IT 


Pour comprendre saint Benoît dans la formation de sa pensée 
et dans l'originalité de son œuvre sans y chercher, à côté des 
puissantes nouveautés qui l’animent, des nouveautés qui n’y 
sont pas, il faut, d’abord, le comparer à Boëce et à Cassiodore 
qu'il résume et dépasse ; ensuite : rappeler à sa mémoire les 
temps qu'il vivait, du moins dans leur couleur et leur ligne géné- 
rale, si toutefois il est possible de dégager ici une ligne générale ; 
car les temps de Benoît sont ceux du chaos, dans l’abîme du 
désespoir et de l'anarchie. 


Rien n’en donne mieux une idée que la vie de saint Séverin- 
le-Norique. Apparition mystérieuse que celle de ce Séverin, 
là-bas, dans le Noricum, au bord du Danube. On croit deviner, 
à la façon dont il prononce la langue du pays, qu’il est latin, 
à quelques phrases qui lui échappent, qu'il a visité la Palestine, 
et fait des voyages immenses. On soupçonne, sans rien savoir 
de précis, qu’il a vécu en Thébaïde. Comment et par où, de la 
Haute-Égypte, est-il venu dans ce coin perdu de l'empire romain 
qu'est le Noricum (2), c'est une question à laquelle nul ne peut 


(1) SCHNGRER, I, p. 120. DENYS GORCE, 0p. laud. p. XX VIT, donne une place 
plus considérable à l’œuvre de Cassiodore qui «ayant énoncé la formule de con- 
ciliation entre la science profane et la science sacrée, que tant avaient vainement 
cherchée avant lui, a trouvé, par le fait, le nœud littéraire intellectuel qui devait 
réunir les deux âges. » Les mots soulignés sont une citation d'OZANAM, La civi- 
lisation au cinquième siècle, Paris, Lecoffre, 5° éd., T, p. 360. 

(2) Ils’agit de la Norica Ripensis, c'est-à-dire du sud-est de la Bavière et de 
la partie adjacente de l'Autriche. Sa vie se trouve Acta Sanct. 8 janvier (I. 484). 
Elle est écrite par Eugippe, élève de saint Séverin et fut composée par lui vers 
l'an 511. Les renseignements d’une valeur inappréciable qu'elle nous fournit 
nous montrent ou plutôt nous peignent avec les couleurs les plus simples, mais 
les plus saisissantes, la grande lutte de la civilisation chrétienne contre les restes 
du paganisme romain et contre la barbarie apportée du nord par les envahisseurs. 
Ces envahisseurs sont particulièrement des Ruges de nation germanique. Le 
centre de l’activité apostolique de saint Séverin est ia ville de Faviana que l'on 
a cru longtemps et que Bolland croyait encore être Vienne. En réalité il s’agit 
là d’une ville qui était située entre Vienne et le Tyrol et dont l'emplacement 
exact est inconnu. Au point de vue économique la Vie de saint Séverin-le-No- 
rique pourrait être intitulée : Comment périssent les villes. Séverin , nous le verrons, 
ne se faisait sur l’avenir qui les attendait aucune illusion. Même perspicacité 
sur le sort réservé à l’agriculture : « Ces lieux, disait-il en montrant la plaine, 
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répondre. Il est un errant arrêté entre les rivières qui conduisent 
au fleuve. Son esprit de sacrifice l'y a fixé. Autour de lui tout 
vit dans l'angoisse de l'inconnu qui, demain, doit tout dévorer. 
Déjà, dans cet empire que Tite-Live voyait ployé sous le poids 
de sa propre grandeur, tous les liens sont relâchés ; sur les bords 
du Danube, tout est dans le désarroi ; ce qui était stable semble 
avoir été englouti dans le long cataclysme que sont les invasions 
barbares, sauf quelques vagues débris d’agglomérations humaines 
qui se défont jour par jour, presque heure par heure. Depuis 
trente ans le pays est désolé, saccagé, abandonné à l'anarchie. 
Imperium non constat, l'empire n’existe plus, il n’est plus debout, 
il ne compte plus. Ne recevant plus leur solde d'Italie, les troupes 
se sont débandées. Quelques Bataves (1) ont persisté et envoyé 
à Rome une délégation réclamer la solde ; elle est massacrée en 
route. Il semble que la nuit va tout couvrir. Les champs ne sont 
plus cultivés que par les habitants des villes qui, le soir venu, 
se réfugient à l’abri de leurs murailles. De temps en temps, 
subitement, des bandes de brigands apparaissent et emmènent 
hommes, femmes, enfants, bestiaux, tout ce qu’ils trouvent 
hors des murs. «S'ils avaient pu, écrit Eugippe, l'historien de 
St Séverin, les barbares auraient emporté jusqu'aux murailles ». 
Cum... pene nullum castellum barbarum vitaret incursus, conti- 
nue-t-il. Le moment vint où les fortifications même ne purent 
résister. C’est à ce moment que nait Benoît’: alors que tout a 
sombré sous le flot des barbares, que tout, hélas ! a glissé dans 
l’ombre et s’y est dissout. 

Tout, excepté le prestige de la sainteté! Au milieu de ces 
ténèbres il y a une lumière : Séverin. Colons, soldats, marchands, 
tout ce qui reste encore de ce qui avait été la forte latinité du 


ces lieux où aujourd’hui vous voyez des cultivateurs seront réduits en une si 
vaste solitude que le barbare à la recherche de l’or violera jusqu'aux sépultures. » 
La vie qu’on mène est celle de l'oppression du peuple de Dieu en Egypte. Et 
cependant aussi longtemps que toutes les villes n’ont pas disparu, cum adhuc 
norici Ripensis oppida constarent quelques restes de civilisation y persistent ; 
il ya, chose tout-à-fait intéressante pour l’histoire de l’art, des boutiques d’orfèvre 
où des orefices barbari, des orfèvres barbares travaillent pour les chefs des en- 
vahisseurs. Il y a des foires fréquentes et, les routes n’existant plus qu’à l’état 
. souvenir, un commerce par eau. Tout ce drame nous l’ignorerions sans la 
Vie de saint Séverin-le-Norique. Elle est un cône de lumière projeté dans la nuit. 
Avant elle et après elle, l’histoire de ces contrées est plongée dans les ténèbres. 
Qu'advint-il d'elles après que touteut sombré sous le flot des Slaves et des Ava- 
res ? Séverin, nous le verrons, meurt en 482 ; il estle « dernier rayon qui précède 
la nuit complète. » Il faudra attendre le XI° siècle pour que l’Église reprenne,là, 
avec saint Etienne, son rôle civilisateur. 
(x) Batavis — Passau. 


ne a. 
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Noricum, bateliers, chefs militaires, tout le monde s'incline 
devant lui. Il est maître de la région. Il est le doux et fort pas- 
teur du troupeau en détresse. Un jour la porte de sa cellule 
s'ouvre, un barbare colossal couvert de peaux de bêtes entre 
en se pliant en deux, car l'ouverture est basse : il vient demander 
la bénédiction de Séverin, la reçoit, et reprend son chemin vers 
_ l'Italie. Ce soldat inconnu s’appelle Odoacre et sera demain roi 
d'Italie. En 488 — Séverin était mort en 482 — il fera transpor- 
ter toute la population latine de Norique dans la péninsule et 
les villes qui, un moment, y florissaient, passent à l’état de 
souvenir. Tout se défait et croule. De l’immense machine qui 
engrenait le monde entier il ne reste que des débris. La catas- 
trophe est complète. 


*# 
*# * 


En 488 Benoît a huit ans environ, au dire de la majorité de 
ses biographes, car la date de la naïssance du saint n’est pas 
absolument certaine. Il est de Nurcie. Les habitants de Nurcie 
ont une double réputation : d’être durs et d’être conservateurs. 
L'œuvre de Benoît sera forte et conservatrice. Son établissement, 
sa consolidation, son extension seront silencieux comme le 
paysan taciturne qui gagne le Forum en octobre, venant de l’an- 
tique Norcia. Nurcie est dans la Sabine, dans la Sabine, plus 
romaine que Rome même, pays de petite noblesse et de petites 
gens, attachés au sol, sévères pour les vagabonds. Or, les vaga- 
bonds sont innombrables alors, même le moine vagabond, le 
gyrovague. Benoît sera le grand ennemi du gyrovague. 

Le moine gyrovague était un élément de plus qui s’ajoutait 
à tout ce qui flottait lamentablement au commencement de ce 
sixième siècle où tout semble se dissoudre et se dissocier en 
éléments rudimentaires, errants et barbares, où il y a violences 
innombrables mais universelle carence d'autorité, celle de l’Église 
 exceptée, d’où sortira le salut. Le gyrovague se promenait de 
couvent en couvent et n’y séjournait qu’autant que Sa fantaisie 
sa faim et sa soif l'y retenaient. On en trouvait continuellement 
des troupes en marche sur tous les chemins. Le ventre les guidait. 
A côté de lui se montrait un autre élément louche, celui des 
Sarabaïtes, comme on les appelait d’après un mot égyptien, 
qui vivaient groupés par deux ou par trois dans les villes et les 
villages, sans règle, sans chef, tenant pour loi et sainteté ce qui 
leur plaisait, pour illicite ce qui leur déplaisait. « Race abomi- 
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nable, dira saint Benoît, qui vit pour le monde et ment à Dieu 
par son habit et ses cheveux coupés ». Ils allaient, pourrait-on 
dire en changeant le vers de Dante, comme les démons vont 
par les chemins. Il fallait rassembler et discipliner. Qu'est-ce à 
dire sinon qu'il fallait mettre de l’ordre dans cette confusion — 
car le développement normal d’une société ne peut se faire dans 
le désordre — qu'il fallait une loi occidentale, prudente, puis- 
sante, calme, chrétiennement raisonnée. Or, la loi est la création 
même de Rome : la charité dans la loi, celle de l’Église ; la loi 
chrétienne chez les moines d'Occident au sixième siècle, celle 
de saint Benoît, sa Règle. Et ses résultats seront immenses, 
précisément parce qu’elle est chrétienne, charitable, calme, 
prudente. Et, partant, efficace. « Elle témoigne chez son auteur 
d'un rare équilibre intérieur, d’un talent pédagogique qui tient 
du génie, d’une expérience et d’une connaissance des âmes 
extraordinaires... Pas de construction systématique... Pas de 
théories raffinées, échafaudées par la seule intelligence et im- 
posées, mais une sagesse vécue et éprouvée, assurée du succès 
par de nombreuses expériences... La règle, avec ses prescrip- 
tions de détail et ses exhortations, vise essentiellement la vie 
journalière du cloître qui doit reposer sur la pratique des vertus 
conventuelles.. Ce qui est schématique lui est enlevé et le 
caractère qui lui est donné est celui d’une norme applicable 
dans des contrées différentes. d’une norme qui ne veut pas se 
donner l'air d’une nouveauté, cherchant à se singulariser, mais 
qui est l'introduction normale à la vie, à la prière, au travail 
dans le cloître ». (1) En un mot : l'esprit — ceux qui ont étudié 
le droit romain comprendront, car on saisit mieux saint Benoît 
dans sa profondeur, après avoir passé par l’École, — l'esprit, 
dis-je, dépouillé de toute prétention synthétique et de toute 
préoccupation d'innover, l'esprit de sélection du vieux droit 
prétorien, de l’Édit Perpétuel, christianisé et appliqué au cloître 
avec toute sa fermeté, son inaltérable solidité, sa sagesse et sa 
souplesse, son bon sens. 


Appliqué à une troupe. L'abbaye bénédictine a pour habitants 
une schola dominici servitii. Une schola, dans le latin du cin- 
quième siècle, est une association chargée d’un service régulier. 


(1) SCHNURER, I, 123. Ce que saint Benoît doit à saint Jérôme est étudié dans 
DENYS GoRCE au Tome I de sa Lectio Divina. Les volumes qui suivront et dont 


tout ami de l’histoire doit souhaiter l'apparition prochaine épuiseront, pour la 
première fois le sujet. 


EEE 
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La garde du palais impérial est une schola. La schola dominici 
servitii est la troupe au service du Seigneur, la légion qui accom- 
plit sa garde jour pour jour, ponctuellement. Par là est exclue 
la vie contemplative de l’ermite; par là rudement repoussés 
le sarabaïte et le gyrovague, ces sujets d’aversion pour Benoît. 


Et nous voici arrivés à un point d’une importance capitale, 
qui donne à l’ordre bénédictin son cachet, j'allais dire son estam- 
pille, qui, dans le champ immense du moyen-âge et des temps 
modernes le distingue de tous les autres, qui lui donne le ciment 
qui agglomère les forces éparses, qui en fait le remède provi- 
dentiel aux maux de son temps, et partant, qui lui assure son 
succès et son éminente signification historique, culturelle et 
sociale : la stabilitas loci. Dans ce monde où tout flotte, il stabi- 
lise. Les villes mêmes se liquéfient alors et tournent au torrent 
de boue. St Séverin le Norique l’avait prévu. Un jour que les 
marchands d’une cité le suppliaient d'intervenir en leur faveur 
auprès des chefs barbares, «C’est inutile, répondit-il, les villes 
disparaîtront ». C'est le phénomène qui se reproduira huit 
siècles plus tard lors de l'invasion mongole, alors que des centres 
éblouissants comme Ragès, aux centaines de mille habitants, 
sont transformés en étendues herbeuses, où vaguent les hordes 
barbares ; au sixième siècle, siècle de liquéfaction, où tout se 
dilue, les royaumes dépeuplés se changent en océans terrestres 
cinglés par des aventuriers, comme la Mer Baltique et la Mer 
du Nord vont l'être bientôt par les Vikings. (1) C’est au-dessus 
de ces éléments informes et mouvants que Benoît élève ce phare : 
l’abbaye de granit où brillera l’ordre chrétien. 

La vie y sera rude. L'abbé sera un père, le père des « meilleurs », 
c’est-à-dire de ceux qui se donneront à Dieu sans artifice, mais 
un père romain, descendant du pitar des temps fabuleux de la 
race aryenne, du pater ommipotens qui prend l'enfant sur ses 
genoux, ?n genu, et par là en fait un homme libre, engenuus ; 
l'abbé sera un père, mais un père sans faiblesse. On pourra lui 
offrir des enfants, les déposer sur ses genoux. L’oblat sera de 
la famille, famille, répétons-le, romaine, où l’accent est mis sur 
l’obéissance, sur l’ordre, sur la haute tenue morale, sur les 
vertus, en un mot, seules capables d’être à la base d’une orga- 


(1) A l’époque de Trajan Rome comptait un million et demi d'habitants, 
au Ve siècle, un demi-million ; après la guerre des Goths, cinq mille seulement; et 
lors du départ de Totila, en 546, la ville resta, pendant quarante jours, complè- 
tement vide, sans un seul habitant. 
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nisation assez robuste pour résister aux ouragans de ces temps 
chaotiques ; une famille où, cela va de soi, seule l’agnation est 
connue : rocher, cette famille, où peut-être la «petite fleur 
bleue » de l'idéal romantique aura de la peine à pousser, mais 
où s’enracinera un chêne qui bravera les siècles : le monde 
romain-chrétien remplaçant le monde romain-barbare. 

Famille, ne l’oublions pas, qui est en même temps une schola, 
un corps d'armée, dont l'abbé, élu, mais omnipotent, dans sa 
forteresse sise loin des villes, est le général, auquel est due une 
obéissance militaire. Ce corps d'armée est un organisme fermé 
qui, dans la mesure du possible ne doit avoir aucun point de 
contact avec le dehors. Et par conséquent il doit toujours et 
en toute circonstance pouvoir suffire, par ses propres moyens, 
à tous ses besoins. Si nous revenons de quelques années en arrière 
à cette vie de saint Séverin le Norique, à ce document d’une 
valeur inappréciable, qui mieux que tout autre évoque, dans 
leur réalité tragique, les temps où vivait saint Benoît, et qui 
mieux que tout autre nous permet de juger, comme nous devons 
le faire, ce passé en hommes du passé, nous y voyons que la 
ville de Faviana se ravitaillait par l’Inn ; mais quand l'Inn 
était gelée, si les froids persistaient au-delà de la normale, 
Faviana mourait de faim. Des faits analogues ne devaient 
jamais se produire dans l’abbaye-forteresse bénédictine. Elle 
était un organisme clos, mais complet. Elle à ses champs, ses 
prés, ses forêts, ses eaux, son moulin, son jardin, ses plantes 
médicinales, sa fabrique de parchemin, sa bibliothèque... mais 
tout cela, elle ne l’a pas seulement pour elle-même, mais pour 
les autres. Elle est le noyau autour duquel se cristallisent l’ordre, 
le progrès, la civilisation, la paix. Écrire — le mot est connu — 
écrire l’histoire des origines bénédictines, c’est écrire la Genèse 
de la civilisation chrétienne. Avant elles il y a des chrétiens, 
après se formera une société civile chrétienne. 

* É: * 

Si nous voulons nous rendre compte de l’économie de ce phé- 
nomène civilisateur passons de l'Italie aux frontières de la Po- 
logne, du sixième siècle au treizième, des bords de l’Anio à la 
rive droite de l’Oder. (1) En 1175 l'aspect du pays est sauvage, 
la terre inculte couverte de forêts. Cà et là, au moyen d’ure 


(x) Cfr. Emiz MIcHAELS. J. Geschichte des deutschen Volkhes, Tome I, troisième 
édition, p. 98 ets. (Fribourg-en-Brisgau, Herder, éditeur, 1897). 
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Charrue en bois, traînée par deux vaches ou par deux bœufs, 
le sol est légèrement égratigné. Nulle part de ville. De temps 
en temps un marché se tient en plein air près d’une chapelle 
ou d’un enclos. Dans le pays ni sel, ni fer, ni monnaie, ni métal, 
ni chaussures. Çà et là un pâtre à l'aspect stupide. Des landes 
et des marais. Qvelques chasseurs de martres et d’écureuils. 
Des cisterciens fondent une abbaye à Leubus et font appel à 
la colonisation de flamands qui avaient appris les arts de la 
culture à l’abbaye de Pforte en Thuringe dont Leubus est une 
filiale. Ils arrivent avec femme et enfants, attelages et instru- 
ments aratoires et l’abbaye leur distribue gratuitement des 
terres. En trente-cinq années, chose à peine croyable, de 1204 
à 1239, soixante-cinq villages sont ou fondés ou renouvelés de 
fond en comble par l’abbaye. Le bénédictin est là. « Une civi- 
lisation grandiose » est née comme par enchantement dans ce 
qui, cinquante ans auparavant, était en partie un marais pesti- 
lentiel, et transforme la contrée. Et ce même phénomène qui, 
de la Thuringe aux frontières de la Pologne transporte, avec 
un rameau de l’abbaye, la civilisation, ce même phénomène se 
reproduit des centaines de fois. Des centaines de fois d’une 
abbaye plus occidentale une filiale génératrice de progrès se 
détache vers l’est barbare et l’appelle à la vie policée. 

Des bénédictins blancs revenons aux bénédictins noirs et 
redescendons vers leur patrie l'Italie (1). A Benedictbeuern, 
en Bavière, les fils de saint Benoît ont une abbaye au sud de 
laquelle une forêt impénétrable couvre la vallée où coule la 
Jachna. En 1185 les moines en commencent le défrichement. 
Des huttes se construisent, puis des jardins les entourent où 
poussent des légumes dont plants et semences sont fournis 
par le père jardinier. Le père abbé, enchanté de ce commence- 
ment de vie ordonnée, fait cadeau de quelques brebis et de 
quelques bêtes à cornes aux colons qui petit-à-petit ont suff- 
samment de laine pour se vêtir, de viande, de lait et de beurre 
pour se nourrir. Une église est construite, des terres sont ense- 
mencées avec les grains fournis par l’abbaye. Contre toute espé- 
rance le blé réussit merveilleusement. A ses frais l’abbaye cons- 


(1) Emiz MICHAEL, loc. cit., p.8et s. Pour dire un mot, en passant, de notre 
Bretagne, à certains moments du haut moyen-âge il ne Sy trouvait plus, non 
seulement de ville, non seulement de village, mais même pas de maisons, même 
pas d'hommes. C’est au milieu de ces déserts dont les chroniqueurs parlent avec 
à peine d’exagération que les abbayes reforment des villages, qui deviennent 
des villes et ramènent la civilisation. 
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truit un moulin, une scierie et une auberge, perce et entretient des 
routes et des chemins, de jolies maisons remplacent les huttes 
primitives, le message bénédictin a opéré, et, ce qui prouve que 
son programme n’est nulle part en dehors des nécessités, en 
dehors des possibilités, les rapports légaux établis entre l’abbaye 
et la vallée au treizième siècle persistèrent inchangés jusqu'en 


1803 (1). 

Le lecteur l’aura remarqué : après l’église l’abbaye fait cons- 
truire une auberge pour voyageurs, nous dirions aujourd’hui : 
une hôtellerie : le mot exact était alors : une maison pour hôtes, 


un xenodochion. 


La construction d’une hôtellerie est un des aspects du soin 
que l’ordre de saint Benoît en particulier et l'Église en 
général prennent de la route au moyen-âge. La route est l’ins- 
trument de l’échange, non-seulement des produits, mais encore 
des connaissances, la science y circule comme les idées morales, 
le mouvement psychologique y suit le mouvement économique. 
Son étude livre le secret de faits restés mystérieux. Au milieu 
du XIIIe siècle, le grand franciscain Berthold de Ratisbonne 
comparera à l’œuvre des anges la construction de routes, d’es- 
caliers et d’hôtelleries pour voyageurs : « Dieu, dira-t-il, a créé 
toute chose pour l'utilité et le service de l’homme ; lui-même 


(1) Dans son article sur Les Moines Poètes du Mont-Cassin (Correspondant, 
25 novembre 1929) MADELEINE BARRÉ donne la traduction de quelques vers 
d'un de ces moines poëtes qui a passé à la postérité sous le nom de Marco Poeta. 
Il écrivait vers l’an 600, c’est-à-dire quelque soixante-dix ans après la fondation 
du monastère. Son émerveillement devant la beauté de civilisation que l’œuvre 
bénédictine a fait surgir dans ces lieux auparavant désolés est à mettre en regard 
de ce qui, cinq siècles après, se passait en Pologne et en Bavière. Voici ces vers 
dans la traduction de Madeleine Barré : « J'étais un malheureux, portant sur 
son dos un horrible fardeau de scélératesse ; mais, depuis que je suis arrivé sur 
ces hauteurs, je ne sens plus les fers qui me tenaient rivés à la terre ; je suis de- 
venu léger, jouissant pleinement de la douce liberté des fils du Seigneur. — Le 
miracle accompli en moi est semblable à celui qui rendit féconde cette montagne 
dénudée. — C'est toi, à Benoît, qui changeas la terre aride en aimables jardins, 
qui couvris les pierres, jadis nues, d'arbres fructifères. — Les rochers émerveillés 
contemplent les moissons et les fruits que tu leur as fait connaître. Et la forêt, 
stérile avant ta venue, s’enorgueillit de sa frondaison féconde. — Ainsi que 
tu l'as fait pour la nature, tu guides les hommes dans le sentier de la vertu ; leurs 
actions, sans valeur avant toi, sont devenues lourdes de grâces. Tu as touché 
les cœurs farouches ; change aussi, je t'en supplie, le méchant cœur de ton Marco, 
que les épines malignes déchirent encore, et donne-lui un cœur généreux. » 
Ce qui rend ce témoignage particulièrement intéressant c’est qu'il nous montre 
le Mont-Cassin rayonnant d'ordre et de prospérité même alors que la plus grande 
partie de ses habitants avaient été forcés de se réfugier à Rome pour fuir les 
horreurs de l'invasion lombarde, 
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Il sert et a servi l’homme. Il a mis les anges à son service et leur 
a ordonné de le servir ; et s’Il leur a ordonné de nous servir, 
il est juste et convenable que nous aussi nous Le servions.…. Il 
ne nous demande que ce que nous pouvons faire : qui peut, doit. 
qui est riche, doit. construire des routes et des escaliers, aider 
de ses subsides les refuges pour voyageurs, héberger l’étran- 
ger ». (1) Construire aussi ou réparer les ponts où « transitent 
une multitude d'hommes, d'animaux, de voitures, de véhicules ». 
Il faut les rendre fréquentables, frequentes, les réparer, les amé- 
liorer, écarter les multiples périls que fait courir leur mauvais 
état, car le peuple tout entier en a besoin... Ainsi parlent quinze 
évêques italiens dans un document de l’an 1300 (2). On se rend 
compte, en le lisant, qu’elles sont loin, ces longues années du 
X® siècle, où le roi était un propriétaire rural qui vivait du 
produit de ses domaines ; et que, d’autre part, l’organisation 
routière existe, rudimentaire encore ici, perfectionnée là, comme 
par exemple cette grande artère Venise-Augsbourg où les fils de 
saint François font merveille et d’où ils cheminent vers les 
Pays-Bas par le Rhin ou vers la Baltique par l’Elbe et par la- 
quelle ils conquièrent l'Allemagne à l'idéal du Pauvre d'Assise. 
Avant eux Bernardone, le marchand drapier, le mercaltor, le 
banquier avisé de cette même ville d'Assise n'ignorait pas que 
les différents marchés n'étaient plus des vases économiques clos 
et que la grande épine dorsale Italie, foires de Champagne, 
Flandres, est un organisme national et en même temps interna- 
tional où circulent avec les richesses les idées, les appétits de 
besoins nouveaux, les éléments perturbateurs et les grands cou- 
rants religieux et civilisateurs. 


Mais routes, escaliers et ponts sont inutilisables si le voyageur 
est incapable de se nourrir. Et ici le saint Vincent de Paul qu'il 
y a dans saint Benoît se surpasse. Tout hôte, quel qu'il soit, 
sans distinction aucune, doit être reçu à l’abbaye comme le 
serait Jésus-Christ lui-même ; où plutôt, si, il y aura une dis- 
tinction : le pauvre sera accueilli avec encore plus de sollicitude, 
parce que la terreur qui entoure le riche porte déjà par elle-même 
à lui rendre des honneurs et parce que Jésus-Christ brille plus 
manifestement dans la personne du pauvre. La meilleure cuisine 
doit être pour l’hôte. L'abbé lui lavera les mains, personne, 


(r) Cité par Emir MicHAEL, S. J. op. cit. Tome’l,.p.173: 
(2) Cité par Emir MICHAEL, $. J., op. cit. Tome I, p. 170, note 5, 
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même pas l'abbé, ne sera dispensé de lui laver les pieds. Et il 
ne partira pas sans avoir reçu le baiser de paix. 


Si une telle organisation était un bienfait en pays plat ou 
modérément accidenté, comment dire les services incalculables 
qu’elle rendait dans les âpres solitudes de la montagne ou dans 
les passages des Alpes ? A une époque surtout où, en l'an 613, 
au rapport de Frédégaire, l'expédition commerciale de ce Franc 
qui, parti de nos contrées, pénètre chez les Vimites — ce sont 
les Vendes, habitant l'actuelle Carinthie, — y est proclamé roi, 
y vit et y meurt, où un tel voyage est considéré comme une 
chose romanesque, exceptionnelle, étonnamment aventureuse. (1) 
La voie du Danube est la voie médiane de l’Europe. Au 
IXe siècle la lutte entre l'empire carolingien et les nouveaux 
Huns que sont les Avares, dont les hordes étaient partie inté- 
grante de l’ancien empire Hun, coupent décidément le cours 
du fleuve, occupent la Germanie et le Frioul, et préparent le 
terrain à l’arrivée en Europe des Hongrois qui formeront l’élé- 
ment de trouble le plus violent en Occident jusqu’à ce qu'un 
Saint, saint Étienne, devienne leur roi et fasse d'eux un des 
remparts de la civilisation. 


* 
* * 


Dans un semblable état de choses, inquiet et douloureux, 
se représente-t-on l'influence qu'exerçaient sur le voyageur les 
jours qu'il passait au sein de l'hospitalité bénédictine ? Dans 
les calmes jardins il voit des fruits qui lui sont inconnus et en 
emporte les semences dans son pays. La propagation de la 
pomme reinette peut être suivie d’abbaye en abbaye jusqu’en 
Pologne. De l’abbaye de Morimond, au sud de Toul, elle passe 
aux environs de Cologne. De Cologne les moines l’implantent 
en Thuringe après l’avoir améliorée par la greffe. Les cister- 
ciens de Piorte en créent une sous-espèce fameuse, la pomme 
de Bosdorf. Elle est portée par eux à leur filiale de Leubus, et, 
par les colons et les hôtes de cette abbaye fameuse, répandue 
dans la Silésie et la Pologne tout entières. Par leur propre vertu 
ces humbles occupations déterminent une atmosphère de sérénité 
et de tranquillité. (2). Ce qui se passe pour la reinette se produit 
pour la vigne, pour les instruments aratoires, pour l’aménage- 


(1) En l’an 630 une nouvelle expédition de marchands francs arrive chez les 
Vendes. Ses membres sont, ou mis à mort, ou dépouillés de leurs biens. 
(2) Emiz MichaeL S, J. op. cit. Tome I, p. 22 et suivantes. 
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ment des forêts, pour le régime des eaux, pour les soins à donner 
au bétail, pour l’apiculture, pour la basse-cour. Si l’économie 
domestique est uniforme au moyen-âge, si un jardin polonais 
est identique à un jardin rhénan, un jardin flamand à un jardin 
suisse, c'est que tous ils sont copies du même modèle, le jardin 
de l’abbaye. Et si tant de mots allemands relatifs à l’horticul- 
ture sont latins, c’est encore pour la même raison. Et ce qui est 
vrai du soin de la plante l’est autant du soin des animaux. 


Ce que l'hôte trouvait à l’abbaye bénédictine c'était en outre 
et surtout, une leçon d'ordre, de respect et de chrétienne charité. 
Reçu à l’abbaye comme nous savons qu’il y était reçu, il en sor- 
tait meilleur. Solennelles, dites avec scrupule et pureté, les 
prières du chœur l'avaient frappé, le chant des psaumes l'avait 
remué, il avait été tiré de son absorbement dans les soucis quo- 
tidiens, élevé au-dessus de sa stagnation intellectuelle et morale, 
agrandi, libéré, pour quelques jours au moins, de son égoïsme 
ombrageux ; il avait échappé à sa vie incolore, il était réconforté 
dans tous les sens du mot, il avait senti vaguement la beauté de 
la «ligne » bénédictine, de son rythme régulier et grave, et la 
forme même extérieure des rapports entre les frères l'avait 
ouvert à des idées nouvelles. Ce bel ordre réglé, ce respect pour 
les anciens, cette discipline de la schola divini servitir, s'il a 
l'esprit un peu élevé, le séduisent. Et s’il se nomme Rachis, 
roi des Lombards, ou Carloman, oncle de Charlemagne, il dépose 
sa couronne et prend la coule. Avant Benoît il y avait des chré- 
tiens, maintenant il y a en plus une économie sociale chrétienne, 


* 
* * 


«L'ordre bénédictin n'avait été fondé ni trop tôt ni trop 
tard. Il n'aurait pas été ce qu’il a été s’il avait pris naissance et 
si sa règle avait été écrite alors que Rome commandait encore à 
l'univers. Que l’aiguillon de l’orgueil, compagnon inséparable 
de toute domination mondaine, eût été enlevé à Rome, voilà 
ce qui avait amené le meilleur de ses fils à concevoir et à réaliser 
un idéal plus noble, celui de sa règle, où ce n’est pas la gloire de 
Rome, mais celle du Très-Haut qui est poursuivie. Les fils de 
Benoît étaient formés non à des conquêtes terrestres mais à la 
propagation de la civilisation chrétienne, à l'établissement du 
règne de Dieu qui plane au-dessus des différences de races et de 
nations : mais en même temps à ne pas laisser sombrer ce qu'il 
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y avait de meilleur dans la «vertu », dans la vértus romaine, de 
ne pas le laisser sombrer, mais de le transmettre à ceux mêmes 
qui avaient renversé l'empire romain... Mais avec la fondation 
de l’ordre bénédictin était achevée aussi la préparation que 
devait assumer Rome chrétienne pour devenir le pilier fonda- 
mental d’une commune civilisation de l'Occident... L'empire 
romain devait sombrer... mais pas tout entier. Que son anéan- 
tissement n'ait pas été total, nous le devons à ces nobles romains 
qui s'imprégnèrent profondément de l'esprit du christianisme 
et non seulement donnèrent aux idées chrétiennes la forme 
dans laquelle elles devaient vivre dans l’avenir comme base 
d’une nouvelle civilisation, mais encore firent de cette forme, 
eux représentants de ce qu'avait été Rome, le lien impérissable 
entre ce qui fut et ce qui sera. Les temps étaient révolus, une 
nouvelle civilisation pouvait paraître dans le monde ». (1) Elle 
se modèlera sur l’ordre bénédictin qui s'était modelé sur la Cité 
de Dieu. 

Sept siècles plus tard un puissant abbé fait cadeau au fils 
d’un de ces commerçants qui, sur les routes du monde, reçoivent 
d'étape en étape l'hospitalité bénédictine, lui fait cadeau d’une 
minuscule chapelle comme l’abbé de Leubus donnait au passant 
une graine sans valeur. La petite graine insignifiante s’appelle 
Portioncule, le petit homme, François d’Assise. C’est l’'Ombrie 
après la Sabine. Les siècles sont changés, ce que l’on à dénommé 
le «torrent des siècles féodaux » fait place à la suprématie des 
villes, partant, à l'apparition et à l’ascension de la bourgeoisie. 
Le petit homme d’Assise est un petit bourgeois. Il naît en 1180. 
Le temps où le Barbare ne veut vivre qu'aux champs et tient 
en horreur le séjour des villes est passé. Un soleil nouveau 
monte à l'horizon qui éclairera de feux nouveaux l’économie 
sociale bénédictine ; ce soleil nouveau prendra le nom nouveau 
de « Frère Soleil ». Il renouvellera le monde. 


(À suivre). H. MATROD. 


(1) SCHNURER, I. 137 et s. 


LES COUVENTS DU TIERS-ORDRE RÉGULIER 
DANS LE DIOCÉSE DE VERSAILLES 
AVANT LA RÉVOLUTION 


I. — LE COUVENT DE FRANCONVILLE-sSOUS-Bo1s. 


On sait que la promulgation par le pape Léon X, le 20 janvier 
1521, (1) d’une nouvelle Règle du Tiers Ordre Régulier, fut pour 
celui-ci le début d’une très grande prospérité. Le P. Vincent 
Mussard (f 1637) le réforma et le répandit en France. 

Né à Paris le 13 mars 1570, tonsuré en 1588, ordonné à Senlis 
en 1589, Vincent Mussart, entra la même année dans la confrérie 
des Pénitents gris. Après avoir servi quelque temps dans la 
Ligue, il rencontre l’ermite François Poupon, et se retire avec lui 
dans la forêt de Sénart. (2) Rapidement la réputation de leurs 
austérités attira des visiteurs ; mais importunés par eux, 
ils émigrèrent à Franconville-sous-Bois, (3) paroisse de Saint- 
Martin du Tertre. (4) Jacques d’O, chevalier, gentilhomme ordi- 
naire de la chambre du roi, seigneur de Baillet, Franconville, 
Martin Ravenel et Vienne-sous-l’Eglantier et dame Anne Luillier 
son épouse (5), donnèrent le 23 juin 1594, par devant Gabriel 
Fourcroy, clerc tabellion, au P. Vincent Mussart prêtre du T.O., 
frère Antoine Poupon, Jérôme Segrion, François Mussart, Jac- 
ques Litée, Yves le Clerc, la chapelle (6) du lieu dédiée à Saint 
Jacques-de-Viviers (7), contenant un arpent et demi. Les reli- 
gieux ne seront pas moins de quatre, l'entretien de la chapelle 
incombant au seigneur d’'O et à ses successeurs. 


(1) Bulle, Znter cetera, Sbaralea, Bull: franc. V., p. 764. 
(2) S’étend sur une partie des cantons de Boissy-St-Léger et de Corbeil. 
(3) JEAN MARIE DE VERNON, Histoire générale et particulière du Tiers-ordre 
de Saint François d'Assise, Paris 1667, T. I, p. 193. 
) Arr. de Pontoise, canton de Luzarches, Seine-et-Oise. 
) PiGaNIOL DE LA Force: Histoire de Paris, IV, p. 452, 
) Copie de l’acte de fondation. Arch. de S. et O. série H (Non inventoriée). 
(7) Sous le signe de l'Oder, Essai sur la restauration en France du Tiers ordre 
régulier de Saint François par le P. GoDEFRoY. O. M. C. Paris, 1928, p. 171, 


(4 
(5 
(6 
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Quelque temps après, le P. Mussart voulut agréger sa petite 
communauté au Tiers-Ordre régulier de saint François et de- 
manda avis au Père gardien des Pénitents de Brassy en Picardie: 
Ce fut le P. Jean Lebrun, provincial de la Province de France 
parisienne, qui admit les ermites, en 1594, dans le Tiers-Ordre 
et leur envoya un religieux du couvent de Pontoise (x) pour les 
diriger pendant leur noviciat. Le 7 septembre 1595, le P. Pro- 
vincial reçut leur profession à Franconville. Trois ans plus tard, 
le 24 juin, le P. Bonaventure de Calatagirone, général de l’ordre 
des Frères Mineurs, le Provincial, le Custode et les Définiteurs de 
la province de France parisienne ratifièrent la profession du P. 
Mussart. En même temps, le Général lui donnait la permission 
d'admettre à la vêture et à la profession tous les postulants 
désireux d’embrasser son genre de vie. Le 16 mai 1601, les 
religieux, cette fois au nombre de 8, signèrent les statuts établis 
pour l’union de leur congrégation (2). 

Les bâtiments étant insuffisants pour loger une famille reli- 
gieuse, même petite, on commença de bâtir un dortoir en 1599 
et le 5 mai 1602 on jeta les fondements d’une nouvelle église qui 
fut achevée exactement un an après. L’évêque de Beauvais, 
ayant accordé aux religieux la permission de prêcher dans toute 
l'étendue de son ressort, en 1598, permit aussi de faire consacrer 
leur nouvelle église par M. de Noyon, le 1e7 dimanche d’août 
1603 et, dès 1604, ils obtinrent des indulgences authentiques, qui, 
attirant une grande affluence de peuple, accrurent de beaucoup 
la dévotion publique. Depuis, ces deux dédicaces ont été soigneu- 
sement solennisées tous les ans, la première, le premier dimanche 
après l’Assomption de la Vierge et la seconde, le premier di- 
manche d'août. 

Première maison du Tiers-Ordre de Saint François dans le 
royaume de France, Franconville-sous-Bois abrita en 1604 le 
premier chapitre où non seulement les réformés de la congréga- 
tion gallicane se trouvèrent maïs encore les anciens non réformés. 

Après qu'eut été confirmée l'élection du P. Vincent de Paris 
en qualité de Provincial de toute la France, le 3 mai 1604, les 
capitulaires décrétèrent unanimement que les anciens non réfor- 
més ne seraient point inquiétés, pourvu qu'ils se rendissent 
conformes aux autres dans l'observation de la règle et des vœux, 


(x) Les cordeliers de Pontoise, cf. Cartulaire des cordeliers de Pontoise (1252- 
1588) par Lucien PAHIN. Documents édités par la société historique de Pontoise, 
Pontoise 1924, in 40. 

(2) J: M. de Vernon, op, cit, III. p. 193. 
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et dans l’habit extérieur qu'ils porteraient, avec la ceinture 
spécifiée par la Bulle du pape Jules IT. La règle était alors très 
austère. Les religieux vêtus d’un froc gris, ceints d’une corde 
en poil de chameau, marchaient pieds-nus, se levaient chaque 
nuit à matines, pratiquaient de nombreuses austérités. Les vertus 
des Pénitents de Franconville attirèrent dans cette solitude, 
écartée des grands chemins et voisine de la forêt, des séculiers 
désireux de s’affilier au Tiers-Ordre. Le P. Jean de Vernon 
signale qu'il a trouvé les originaux de plusieurs professions des 
personnes séculières datés de 1599 et 1600. 

Le 1er octobre 1658, Athanase d'Angers, ministre provincial, 
Colomban de Beauvais, secrétaire, Sébastien de Beauvais, vi- 
caire du couvent de Franconville, assistent à la prise de posses- 
sion d’un couvent nouveau du même ordre, fondé non loin de 
Saint-Martin du Tertre à Rocquemont, paroisse de Luzarches. (1) 

La pauvreté des documents concernant le couvent de Fran- 
conville-sous-Bois ne permet pas de donner des détails sur son 
histoire au cours des XVIIe et XVIIIe siècles, cependant à 
l'encontre de quelques auteurs affirmant que la maison disparut 
en 1758 (2), on peut dire qu’elle comptait 8 religieux en 1767 
et avait un revenu de 15 à 1800 J ; une note ajoute que les religieux 
travaillent dans le diocèse de Beauvais (3). Les chiffres donnés 
dans la liste générale d’après les papiers de la commission des 
réguliers en 1768 (4) sont de 7 religieux et de 454 £ de revenus, 
mais, comme le fait très bien remarquer M. Lecestre dans son 
introduction, ces chiffres... semblent plutôt être en général in- 
férieurs aux chiffres réels (5). 

Le 15 mai 1789, quand les autorités procédèrent à l'inventaire 
du couvent, celui-ci abritait quatre religieux (6). Malheureuse- 
ment il n’a pas été possible de trouver leur déclaration en 1700, 
on sait seulement qu'il y avait un gardien : le P. Queste, le P. 
Vicaire, le Procureur et le P. Isidore. Le 3 juillet 1790, le P. 
Gardien, au nom des religieux, supplie qu’il soit sursis à toute 
saisie et que les administrateurs du district leur donnent la pos- 
sibilité de subsister. 

Le 18 novembre 1790 estimation par Louis-Antoine Sandrin, 


(1) Chef-lieu de canton de l'arrondissement de Pontoise. 

(2) Annuaire du département de Seine-et-Oise, pour 1® 8, notice historique 
sur Saint-Martin du Tertre p. 557. 

(3) Arch. Nat. G? 62. 

(4) Paris 1902. p. 86 

(5) Ibid. p. X. 

(6) Arch. de S. et Oise. Série Q. séquestre. 
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maître de poste de Luzarches, expert nommé. Le s Richer 
fermier à bail de 10 arpents de prés en date de 1782 moyen- 
nant 300 fl. Un autre bail de 17 arpents fait au même, à dater 
de 1785, moyennant 100 £, en argent plus une redevance an- 
nuelle en nature de voiturage de blé, vesces, pailles, bisailles, 
beurre, œuf et lait, estimé à 272 £., enclos conventuel estimé à 
1350 £., une pièce de bois taillis x arpent 3/4 1140 £. Les ormes, 
peupliers, fresnes, cerisiers, pommiers, saules, sur le clos et 
autour des pièces 1833 £. 

Les événements suivent leur cours ; à la date du 6 décembre 
1700, le P. Célestin Bourguin, procureur, requiert la municipalité 
de saint Martin du Tertre de lui délivrer un certificat déclarant 
que les revenus de la maison s'élèvent à 800 livres. 

«Le 10 décembre 1790, visite par Louis-Antoine Vallée, maître- 
maçon à Luzarches. L'église, la chapelle Sainte-Anne qui est 
souterraine, la sacristie, ensuite de l’église et le petit chœur 
au-dessus, le tout compris les menuiseries, couvertures d’ardoises 
et autres parties attachées audit se trouvent monter ensemble 
à la somme de 1983 £. 17 s. 4 den. 

Ensuite de l’église, est un bâtiment, formant le retour d’équerre 
contenant au rez-de-chaussée, cloître, salle d'hiver, dépense, 
grand réfectoire, office, cuisine, petit réfectoire, en retour, le 
bâtiment, nommé le bâtiment des hôtes, au premier, les cel- 
lules, dortoir et chambres à feu, caves dessous les dits bâti- 
ments et greniers au-dessus, le tout couvert de tuiles qui se 
trouvent monter ensemble à la somme de 4.726 {. Le fournil, 
bûcher et petit hangard, couvert de tuiles, chambres, colombier 
et cabinet d’aisance, et grenier au-dessus, se trouvent monter 
ensemble à la somme de 598 £. plus le parloir, et la buanderie 
attenant couvert de tuiles se trouvent monter ensemble à la 
somme de 253 £., dans la basse cour, l’étable à porc, le hangar 
et l'écurie ensuite couvert de tuiles, montent ensemble à la 
somme de 230 £. » (1) 

Quoiqu'il en soit, le 16 décembre 1790, l'administration des 
domaines procéda à l'estimation de l’église soit 1983 L'IT7ES SAS 
et du couvent 4726 £.5 s. 6. d. Le 15 janvier de l’année suivante 
les agents du district firent le récolement de l'inventaire fait 
le 15 mai 1789. On trouve notamment mention d’une cloche, 


(1) Un peu à droite de l'entrée de l’ancien château de Franconville, jadis au 
duc de Camastrer, aujourd’hui sanatorium de la ville de Paris, se trouvent trois 
petits bâtiments en mauvais état vraisemblables restes du couvent des Pénitents: 
c'était là jadis un lieu dit Picpus dont la dénomination semble perdue. 


mr si it lt in | 
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un ciboire d'argent, un calice en vermeil doré, cinq aubes. La 
bibliothèque comprend « 700 volumes très anciens et de peu de 
valeur ». Dans la grande salle se voyaient dix tableaux sur les- 
quels malheureusement il ne nous est donné aucun détail. 

Le 23 août 1791, le procureur syndic Dumont ordonne le trans- 
fert des archives et de la bibliothèque au district de Gonesse. 

Louis Aspais, commandant de bataillon de la garde nationale 
de Paris, demeurant rue Poissonnière St-Eustache se rendit 
acquéreur des biens et le 20 décembre 1792 demanda que l’ad- 
ministration lui abandonne la cloche qui pèse 150 1. offrant 
d’en payer la valeur. 

Un des religieux, le P. Olivier, s'était retiré à Beaumont-sur- 
Oise et à la date du 9 germinal an II, le président du comité de 
surveillance de cette commune demande son arrestation en 
même temps que celles du curé Longuépée, Binant et Duplessis, 
ses vicaires. Olivier se défendit : dès le 15 germinal, il écrit à 
l’agent national du district de Pontoise pour demander : son 
certificat de non émigration, un modèle du certificat de résidence 
qui lui permettrait de toucher son traitement, étant sans res- 
source. À nouveau, le 5 floréal, les trois détenus demandent 
qu’on examine leurs cas. Enfin le 25 frimaire an III le comité 
de sûreté générale et de surveillance de la convention nationale, 
ayant pris connaissance de l'acte de serment prêté par Louis 
Ollivier et l’extrait du registre de délibération de Beaumont- 
sur-Oise, décide que le dit Ollivier sera mis en liberté. 


II. — NoTRE-DAME DE CONSOLATION DE ROCQUEMONT-LES- 
LUZARCHES. 


Par contrat au Chatelet de Paris en date du 12 mars 1652, 
René Coeffer, chanoine de Meaux, donna «un terrain de 6arpents 
et demi à charge d'y construire les bâtimens... de paier trois 
livres de rente au chapitre de Saint Côme de Luzarche, de dire 
une messe chaque mois à perpétuité à l'intention du fondateur 
et un service solennel dans l’octave de la Toussaint avec l'office 
des morts ». Le 17 janvier 1653, les pénitents obtinrent la per- 
mission de s'établir à Luzarches, à condition de ne faire aucune 
quête, ni rien qui préjudicie aux chanoines. Cette permission 
fut enregistrée la même année au Parlement, le 7 septembre 
avec modification ; entre temps le 9 février les religieux s’obli- 


(x) Arch. de Seine-et-Oise série Q. district de Gonesse n° 48. 
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geaient à dire 1.000 messes par an pour leur fondateur. Cepen- 
dant d’après les documents les Pénitents ne prirent possession 
que le premier octobre 1658 (1), le P. Athanase d'Angers étant 
provincial. 

Le chanoine René Coeffier, fondateur des Pénitents, avait lar- 
gement pourvu à leur subsistance matérielle ; quelques legs vin- 
rent par la suite augmenter encore ces revenus. Le 16 décembre 
1671, Nicolas Moreau donne par testament 20 livres de rentes; 
l’année suivante le 22 juillet, Mathieu Rémy, curé de Mareil-en- 
France légue trois livres de rente à prendre sur la fabrique de 
cette paroisse à charge de donner un sermon le jour de la Saint- 
Mathieu. Marie Rabié, femme de Pierre Rondonneau, vigneron 
à Luzarches, fait un testament le 20 décembre 1675 constituant 
une rente d’une livre. Deux ans plus tard, le 16 novembre, à 
Picpus en présence du P. Samuel de Paris, religieux profès du 
tiers ordre de St François, proviseur du couvent de Rocquemont 
et procureur, du P. François de Paris gardien, Jacques Robinet, 
procureur au chatelet de Paris, lègue 20 livres de rente. L'acte 
nous apprend qu’à cette date le P. Emmanuel était vicaire et 
le P. Jean Marie discret. Pour le repos de l’âme de Sébastien 
de la Ville, en son vivant, curé de Chaumontel, sa sœur : demoi- 
selle Gillette de la Ville, veuve de Jean Guerelle, fonda le 3 
octobre 1681, deux services par an. Le 19 novembre 1681, 
Charles Cardon, prêtre, curé du Petit Plessier des Vallées, étant 
malade au presbytère de Luzarches, lègue cinq livres de rente. 
Jacques Thibault, chanoine de la collégiale Saint Côme de Lu- 
zarches, donne, le 30 octobre 1708, 3 livres de rente. 

Parmi les censitaires des Pénitents du Tiers Ordre de Roc- 
quemont on remarque François Marchand, prêtre de l’oratoire, 
douze deniers à la Saint Denis (2); l’abbé d’'Hérivaux (3) quatre 
derniers à la Saint Denis ; Le Clercq, chanoine de Saint-Côme, 
deux sols cinq deniers à la Saint Rémy; Enin, curé de Pontoise, 
dix deniers à la Saint Rémy; de la Guépierre, curé de Luzarches, 
six deniers à la Saint Rémy. 

Le registre de comptes s'étendant de 1750 à 1780, vérifié 
annuellement par le provincial ou son délégué, indique une 
situation matérielle qui fut excellente ainsi qu’on le voit par 
les renseignements fournis à la commission des réguliers en 1768. 


(1) Arch. deS. et O. Série H Registre couvert en parchemin, contenant copie 
des titres de Rocquemont, p. 44. 

(2) Arch. de S. et O. série II. registre des comptes passim. 

(3) De l’ordre de St Augtstin, com, et canton de Lnzarches, Seine-et-Oise. 
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À cette époque la maison de Luzarches possédait 423 livres de 
revenus, dont 350 livres en fonds de terre : les 1000 messes de 
fondation ont été réduites à 264, les décimes ajoutés ne suffisent 
plus pour vivre et les religieux doivent quêter et faire du minis- 
tère (1). Mais cette activité remet en bon état les conditions maté- 
rielles du couvent. Les Pénitents, en effet, n’assurent pas seule- 
ment leur collaboration au clergé paroissial, ils enseignent le 
latin et le catéchisme aux enfants de Luzarches. Le comte de 
Parabère leur fait assurer le culte, dans sa chapelle de Boran 
et leur donne 65 livres tous les cinq mois, le premier président 
Molé, seigneur de Champlatreux, (2) paye 75 livres pour six mois 
de desserte de sa chapelle. Totin, curé du Plessis Gassot. utilise 
les services d’un Pénitent comme vicaire et verse pour 6 mois 
75 livres. Pendant 6 mois également un autre religieux aide le 
curé de Jagny (3). 

La visite de Rocquemont effectuée le 14 août 1778 par Eus- 
tache François, visiteur, constate au couvent une provision de 
vingt cordes de gros bois, 1500 fagots garnissent également le 
bûcher, le cellier contient cinq muids de vin, il y a une provision 
de charbon pour trois ans et une réserve en sel d’un minot, 
l'éclairage est assuré par une provision de chandelle pour six 
mois. Non seulement la maison ne doit rien mais elle a placé 
2.000 livres sur les États de Languedoc. 

Bien que les renseignements de la commission des réguliers 
en 1768 spécifient un nombre de six religieux, jamais ce chiffre 
n’est atteint dans les documents qu’il a été possible de consulter. 
Le deux mars 1759, la famille religieuse se compose de Jean 
de Dieu Mongrolle, Athanase Leloutre gardien, Épiphane du 
Céda. L'année suivante sauf le P. Jean de Dieu Mongrolle, les 
autres pères ont changé de résidence. 

Neuf ans plus tard, à l’aube des événements qui seront fatals 
au couvent quelques documents permettent d'indiquer l'état 
de la maison. Le P. Stanislas de Launay, gardien, était mort le 
21 novembre 1789 sans avoir de remplaçant. Quatre religieux 
sont constitués gardiens et se disent prêts à faire le serment 
civique. Trois d’entre eux déclarent vouloir sortir du couvent : 
Bruno Rouesse, procureur, né à Paris le 13 janvier 1749, ayant fait 
profession le 19 mars 1772. Pierre Rebais, originaire de Chenoise- 
en-Brie, le 20 mai 1740, était entré en religion le 26 décembre 


(x) Archives nationales. G°62. 
(2) Épinay-Champlatreux, canton de Luzarches, arr. de Pontoise, Seine-et-Oise. 


(3) Arch. de S. et O. série H. registre des comptes. 


458 LES COUVENTS DU T.-0. RÉGULIER 


1777. Frère Ambroise de Saint-Martin, né à Paris le 2 novembre 
1721, avait fait profession le 29 novembre 1740. Seul Charles 
Laurent, vicaire, né à Paris le 18 février 1744, profès le 5 mars 
1764 se réserve pour sa déclaration. Le 8 avril 1700, on procède 
à l'inventaire : l’enclos rapporte 550 £. ; un arpent 28 perches 
de vigne produit 8 muids de vin ; un arpent 42 perches de bois ; 
38 perches de potager. 

Le 11 octobre 1700, deux entrepreneurs de bâtiments : Denis 
Halbout de Viarmes et Louis Antonin Vallée de Luzarches, 
visitent les bâtiments claustraux. 

La bibliothèque compte 37 volumes in f0, 37 in quarto, 166 
de différents formats. 

Le couvent de Rocquemont comprend l’église, parloir, aile de 
cloître, réfectoire, dépense, cuisine, office, pressoir, cave dessous, 
dortoir et chambres de religieux, greniers dessus, parterre avec 
un puits au milieu, basse-cour, cour d’entrée non close et cime- 
tière, colombier de pied, fournil, chambre au-dessus, écurie, 
bûcher, greniers au-dessus d’iceux, toit à porc, tous les dits 
bâtiments en tuiles, jardin potager, vignes, terres labourables, 
prés, bois, futaye et taillis, deux bassins d’eau courante, le dit 
terrain fermé de murs, sauf d’un côté par lequel il est séparé 
des seigneuries de Luzarches par un fossé d’eau courante qui 
leur est commun, le tout en fief relevant des dits seigneurs, à 
la réserve de près de deux arpents de jardins. 

L'église plafonnée en anse de panier, carrelée de pierres de 
Saint-Leu, boisée à six pieds de hauteur avec des bancs posés 
sur consoles au pourtour, éclairée de huit grandes croisées à 
chassis de fer. Dans cette église sont trois autels à tombeau 
de bois peint garnis de leurs pierres sacrées. Le maître-autel 
élevé sur un marchepied de trois degrés, orné de sept morceaux 
de cuivre doré, surmonté d’un tabernacle de bois peint et doré, 
au-dessus duquel un tableau accompagné de deux colonnes de 
bois dorées et sculptées, supportant un entablement au-dessus 
duquel est Notre-Dame de Pitié. Aux deux côtés du dit autel 
sont deux anges en bois de grandeur naturelle posés sur con- 
soles et portant sur leurs têtes une chasse de bois peint, au 
pied de chacune des dites colonnes, un bras de chandelier en 
cuivre, et au-dessous une petite console. Deux confessionaux 
dans l'église. L’aile du cloître vitrée dans toute sa longueur 
est ornée d’une statue de la Vierge en pierre. 


(1) 8 avril 1790. Etat. 
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Dans le cimetière construit en 1780, il y a une croix de bois 
de chêne. Les revenus se montent à 1668 livres, 11. s. 8 deniers. 

Les experts estimèrent le couvent à 13.183 livres. Dès le 19 
octobre 1790, Ricard (40, grande rue du Faubourg Saint-Martin 
à Paris) exprime le désir d’en faire l'acquisition. Ce fut cependant 
Jacques Mugnier, bourgeois de Paris (51, rue des Vieux Augus- 
tins) qui l’acheta, le 20 décembre 1790, moyennant 55.500livres (x). 
Mais trois jours après, Mugnier fit déclaration de commande au 
profit de Sophie Arnould (2), pensionnaire de la République. 

Profitant des bonnes dispositions de la nouvelle propriétaire 
et de celles des autorités locales, le père Rouesse demanda que 
l'on transporte trois reliquaires, plus celui de la Vraie Croix, à 
l'église Saint Damien de Luzarches, ce qui fut fait procession- 
nellement. Le 27 février 1701, les religieux obtiennent délivrance 
de meubles et effets à leur usage. Quant au montant du mo- 
bilier la vente produisit 2.109 livres. 

Sophie Arnould, toujours un peu à court d'argent, ne con- 
serva pas intégralement le domaine des Pénitents ; dès le 21 
janvier 1703 elle vendit en l'étude de Me Boucher un 1rerlot de 
28 pièces de terre, un 2€ lot de 6 pièces. « La citoyenne Arnould 
gardant la possession de la maison (3) ci-devant conventuelle, du 
clos du dit Rocquemont et des bois, elle déclare qu'elle a versé 
à la caisse du district la somme de 15.000 livres acompte de 
celle de 50.500 prix principal de son adjudication ». 


III. — NOTRE-DAME DE PITIÉ DE LIMOURS. (4) 


Louis Hurault, seigneur de Limours, vit cette terre érigée 
en comté en 1607 et le 28 mai 1615, en accord avec sa femme 
Ysabelle d’Escoubleau, passa un acte par-devant Anne 
Révérend tabellion à Limours par lequel il donnait dans 
le voisinage de son château, un terrain et un bâtiment conven- 
tuel pour fonder une maison de Prêtres du Tiers Ordre. Pour 


(r) Arch. S. et O. Série Q. Gonesse. 3. 

(2) Célèbre comédienne. t 22 octobre 1802. cf. Jean Stern, À l'ombre de Sophie 
Avnould; François Joseph felanger architecte des Menus Plaisirs. Paris, 1930, 
In S0ME. TI D:V7. 

(3) Ii ne semble pas que la propriété appelée aujourd'hui Rocquemont et 
appartenant à M. Fried-Berger contienne quelque chose rappelant les Pénitents 
du Tiers Ordre. 

(4) M. F. Lorin, président de la Société archéologique de Rambouillet, a con- 
sacré au couvent de Limours un article, dans l’Indépendant de Rambouillet 
du 16 août 1929, mais par suite d’un lapsus calami cet érudit a donné comme 
titre à son étude Les Capucins de Limours. 
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leur subsistance Louis Hurault ajoute 1.000 livres de rente 
garanties sur le domaine de Limours. Mais le 6 avril 1623, la 
seigneurie passa au cardinal de Richelieu ; celui-ci d’ailleurs ne 
se montra pas moins favorable aux franciscains que ses prédé- 
cesseurs. Le 18 février 1626, par devant Lecouturier notaire à 
Paris, le ministre de Louis XIII unit au couvent de Limours 
le prieuré simple d’Authie au diocèse d'Amiens, dépendant de 
l’abbaye de Molesmes et valant de 12 à 1300 livres. 

D'ailleurs la situation matérielle du couvent de Limours pa- 
raît avoir été assurée sans recourir aux quêtes, car en plus des 
revenus cités ci-dessus les religieux touchaient en 1784 : 1.000 
livres sur la ferme de Chaumusson, 100 livres de M. Flamant, 
curé de Toutencourt en Picardie, la même somme de la princesse 
de Brionne. Quelques personnes par legs particuliers firent un 
petit revenu. Mr. le curé de Forges par contrat du 21 septembre 
1638, 2 livres 5 s., Marie Marcelle, femme de René Brumon de 
Limours, par acte du 6 septembre 1650 donna 7 livres. Le 6 
septembre 1657, Marie d'Eau de Chevreuse assurait une planche 
de terre à filasse rapportant chaque année 2 livres, 10. La fon- 
dation de Mathurin Femi, curé d’Angervilliers, datant du 6 
mai 1667, comptait 5 livres. Deux livres provenaient d'un legs 
de Mme de Soissons en date du 18 mai 1668. Jacques Batard 
de Dourdan par acte du 27 février 1693 laissa au couvent une 
rente de 25 livres. Un versaillais figure sur cette liste de bien- 
faiteurs : Denis Simonneau, bourgeois de cette ville, est inscrit 
pour 25 livres. Gérard de Briis le 25 septembre 1705, François 
Blomet le 12 mars 1714, sur une maison située à Bonnelles, 
Thomas Vidi le 22 mai 1727 donnèrent le premier 15 livres, le 
deuxième 6, le troisième 40. Au total les revenus du couvent 
de Limours s’élevaient en 1784 à 6088 livres 19 s. 

Aucun document ne permet de donner une description du 
couvent à l'origine, cependant le P. de Vernon (x) dit : «l’église 
a des circonstances remarquables par l’industrie d’un de nos 
religieux habile sculpteur, qui a fait la contre-table de pierre, 
où l’on voit une Nostre-Dame de Pitié fort dévote de la mesme 
matière. Saint François et Saint Louis qui sont à ses deux costez, 
sont un ornement merveilleux aussi bien que les autres figures 
qui sont posées de part et d’autre sur des confessionnaux artis- 
tement élabourez par la main de ce bon ouvrier, nommé frère 


(x) Histoire générale et particulière du liers ordre de S. François d’Assize. Paris 
16671. 111, p.210: 
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Blaise, qui a laissé des preuves de son habileté à Picpus, à Bel- 
leville et ailleurs ». dl 

Il semble que le nombre des religieux ne dépassa jamais six, 
mais on sait qu'ils acquirent une grande popularité à Limours 
et aux environs par leurs prédications, leur zèle à secourir les 
malades et autres fonctions du ministère sacerdotal. 

Peu de faits saillants à signaler dans l’histoire de la maison. 

Le 27 novembre 1790 le sieur Heurteux dressa l'inventaire et 
fit une estimation des immeubles. La maison conventuelle se 
trouvait sur le grand chemin d’Angervilliers et de Briis: son 
entrée était fermée par une grille de fer précédée d’une petite 
avenue bordée de dix tilleuls de chaque côté, enclavée de tous 
côtés par les biens de Mme Ja Comtesse de Brionne, châtelaine 
de Limours, entourée par un petit verger clos de haies vives et 
planté d'arbres fruitiers en plein rapport. En plus du petit 
verger les Pères possédaient un jardin potager en pleine pro- 
duction, où se trouvait un puits muni d’une pompe. 

Rien de spécialement intéressant à signaler dans l'inventaire ; 
la sacristie contenait les objets nécessaires au culte; dans la 
chapelle on voyait un bénitier en marbre, une chaire à prêcher, 
un tableau : la descente de la croix et quatre autres toiles. La 
bibliothèque renfermait 677 volumes, tous d’un médiocre intérêt. 
Les archives parfaitement classées de la communauté figuraient 
sur un de ses rayons. La cloche fut estimée 240 livres. La vente 
du mobilier produisit 3177 frs et le 27 avril 1701, après onze 
enchères on adjugea le couvent à un sieur Prudhomme de Ver- 
sailles, moyennant 20.800 livres (1). Un administrateur du dis- 
trict de Palaiseau, Villaine, acquit le même jour la ferme de 
Chaumusson pour 40.200 livres. Rien ne subsiste du couvent 
de la Miséricorde, les bâtiments ayant été démolis pendant la 
révolution ; les matériaux servirent à élever la belle maison de 
Mme Chauvin. 

Un document nous fait connaître la composition de la famille 
en mai 1651: le P. Yves de Macon commissaire, Antonin de 
Noyon, provincial, Hilarion de Noyon, définiteur, Valérien de 
Salins, Athanase d'Angers, Macaire de Paris. Six ans plus tard 
ce sont Célestin de Paris, Gardien, Albert de Nancy, définiteur 
provincial, Léon de Mouzon, vicaire, Raphael de Chartres, dis- 
cret, Louis d’Ancerville, discret, Mathias de Paris, procureur et 
discret, Alexandre de Paris, prêtre, Félix de Paris, diacre, Bruno 


(1) Arch. de S. et O. série Q. Versailles 96-97. 
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de Paris, lai, Joseph de Paris, lai. En juin 1683, Lucien de Péronne 
provincial, Anaclet de Beauvais, définiteur, Eustache de Paris, 
Folien de Paris, Henri de Paris, ex-provincial. 

Grâce à divers documents il a été possible d'établir une chro- 
nologie des gardiens comprenant 35 noms. 

Enfin en 1790 la quiétude des pères fut troublée. En avril 
ils furent dépossédés du prieuré d’Authie par le Parlement. 
Cette perte matérielle leur enleva les ressources nécessaires au 
paiement des domestiques chargés de l'entretien du jardin qui 
leur fournissait les légumes. 

Le 6 juillet 1790, les religieux de Limours étaient au nombre 
de quatre. 

Le Père Tiburce (Jacques Nicolas Haudoire) est gardien ; 
né le 29 octobre 1720, il fit profession à Paris à l’âge de 37 ans 
et exprime le désir de rentrer dans le monde et de se retirer à 
Paris. Philippe Mouchy, en religion le P. Cyprien, procureur, 
né le 17 juin 1722, entra en religion à 52 ans à Paris; lui aussi 
déclare rentrer dans le monde et se retirer à Limours : peut-être 
est-ce lui qui devint plus tard vicaire à Fontenay-les-Briis (x). 
Jean l’Évangéliste alias Jacques Brongniard, né le 2 janvier 
1740, fit profession à Paris à l’âge de 27 ans; il désire rentrer 
dans le monde, Dourdan sera le lieu de sa retraite. Claude- 
François Demieuzy «ci-devant Pascal », né le 2 janvier 1750, 
prit l’habit de St François, à Paris à l’âge de onze ans; sa 
déclaration comporte qu’il élira domicile à Belfort. Un cin- 
quième religieux le P. Épiphane (Eustache-Albert Duseval) 
était absent de la communauté depuis deux ans avec la per- 
mission de ses supérieurs; les documents ne donnent aucun 
autre renseignement sur son compte, sinon qu'il fit profession 
à Paris à l’âge de 41 ans. 


IV. — LE COUVENT DU SAINT NOM DE JÉSUS DE MEULAN. 
LES ORIGINES. 


Dès l'an 1642, dit le P. Jean Marie de Vernon (2), l’un de nos 
Pères passant pour aller à Poissy, célébra la messe dans le 
couvent de l’Annonciade. La supérieure avant qu’il sortit lui 
communiqua le dessein qu’elle avait de nous attirer dans le 
pays. 


(1) ALLIOT. Histoire du clergé de Versailles pendant la Révolution, D187. 
(2) Histoire générale et particulière du Tiers ordre. Paris 1667, t. III, p. 336. 
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Or il se trouvait précisément que les Pénitents de la province 
de Saint-Yves cherchaient les moyens d’avoir une maison sur 
le chemin de leurs monastères de Vernon, les Andelys, Louviers 
et Rouen. Jacques Bouillard, l’aîné, de Meulan, leur installa un 
oratoire dans une maison située près l’église et le cimetière de 
la paroisse Saint-Nicolas. Pendant un mois ces religieux célè- 
brèrent publiquement la messe. Ils présentèrent alors une re- 
quête aux officiers, aux ecclésiastiques et aux habitants de Meu- 
lan pour s'établir définitivement dans la ville (r). Les avis 
étaient partagés à leur sujet ; certains Meulanais eussent désiré 
des religieux rentés. Dans une assemblée publique tenue les 
7 et 8 décembre 1643, la demande des Pénitents fut rejetée (4). 
Cependant l'archevêque de Rouen espérant un revirement dans 
l'esprit des habitants, donna son consentement le 6 décembre 
1643. Au mois de janvier de l’année suivante, le roi, à la prière 
d'Anne d'Autriche, accorda une autorisation par lettres patentes 
qui furent enregistrées au Parlement le 7 septembre 1654. 

Le 271 juillet 1644 une assemblée des habitants de Meulan 
refusa absolument tout établissement aux Pénitents. Six jours 
plus tard, le chancelier Séguier intervint personnellement écri- 
vant de Paris qu’on les accepte ayant lettres patentes du roi, 
permission de l'archevêque, «le consentement du gouverneur 
de la ville et de la plupart des habitants». Il affectionnait 
. particulièrement cet ordre à cause du P. Irénée, son confesseur. 
A la même date le P. Oronce de Honfleur envoya une missive 
dans le même sens au lieutenant général du bailliage de Meulan. 
Le rer août 1644, la ville de Meulan reconnaît avoir ci-devant 
donné son consentement pour l'établissement demandé par les 
Révérends Pères religieux Pénitents du Tiers ordre de Saint 
François en la ville de Meulan. En conséquence d’iceluy auraient 
obtenu lettres patentes de sa Majesté avec pouvoir et permission 
de l’archevêque de Rouen... et ensuite... auraient commencé 
à faire -leur établissement... ». Dès lors les Pénitents purent 
s'installer définitivement et acheter un petit terrain, mais sa 
situation était tellement resserrée par la proximité d'une petite 
rue qui montait à la porte de Pontoise que les habitants en 
témoignage de la satisfaction qu’ils recevaient de notre résidence 
dans leur ville, consentirent volontiers que le roi leur donnât 
cette rue, ce fut fait le 5 mai 1648. L'achat de quelques autres 


(1) JEAN-MARIE DE VERNON, op. cit, p. 337. 
(2) Archives de Seine-et-Oise série H 1° carton des Pénitents de Meulau, 
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jardins et maisons permit d'agrandir l'emplacement jusqu’au 
rempart et de bâtir un Monastère d’une certaine importance. 

Contrairement aux autres maisons de Pénitents de notre 
région au sujet desquels on ne possède que des détails incom- 
plets, le P. Jean Marie de Vernon décrit en ces termes le couvent 
de Meulan : « Nostre situation est une demie coste sur la rivière 
de Seine et dans une suffisante distance pour n'’estre pas incom- 
modez des brouillards ny des inondations. La veue est des plus 
agréables de France ; le canal de ce beau fleuve, se découvrant 
de part et d'autre sans obstacle : les isles qui le divisent en 
certains endroits, les villages plantureux et les maisons de plai- 
sance qui le bordent des deux costez forment une perspective 
admirable : les bois, les vignes, les prairies, les bleds, en abon- 
dance ne manquent pas dans ce pays, qui le rendent autant 
commode que divertissant. 

Le jardin est disposé en cinq terrasses élevées les unes au 
dessus des autres de 14 ou 15 pieds, chacune ayant également 
35 ou 36 toises de long ; la largeur qui est de dix toises en quel- 
ques-unes, ne se trouve pas égale en toutes. La fontaine qui 
s'est rencontrée en haut et qui coule en bas d’estage en estage 
est un thrésor incomparable. » 

Le P. Hyacinthe de Neufchâtel, après son voyage de Rome 
de 1655, ayant été réélu gardien, «entreprit les bâstimens com- 
mençant par le grand dortoir dont il posa la première pierre 
le 16 juillet 1657, avec tant de bonheur et de conduite, qu’en 
dix huit mois il fut logeable, et le demy-dortoir vers la rivière 
fut capable de contenir la Sacristie, le chœur et l’église, en atten- 
dant qu'on en puisse édifier une autre, avec toutes ses dépen- 
dances. 

«Ceux qui n’ont point veu l’ancienne disposition de cette 
place, auront beaucoup de peine à se la figurer. L'endroit où 
sont maintenant le cloistre et tout le corps des bastiments, 
estoit autrefois une montagne de marne et de craye, qu'il a 
falu couper et vuider de toute la longueur et de la largeur de 
cette planure, dont une partie consistant en caves, jugez avec 
quel travail on a rempli ces vuides pour jetter les fondements 
d’un si grand édifice. Les dépenses en sont presque incroyables, 
mais l'effet en est avantageux, vu que ce couvent estant dans 
sa perfection selon le dessein arresté, sera l’un des plus accomplis 
de la Province ». 

Les travaux d’agrandissement se continuèrent dans le cou- 
rant du XVII siècle, enfin Mgr Jean de Caulet, évêque de Gre- 
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noble, consacra l’église du couvent le 26 septembre 1726 «in 
honorem Sancti nominis Jesu redemptoris nostri». Elle eut 
d’ailleurs de grandes faveurs : le pape Clément X par un bref 
du 21 août 1675 concéda un autel privilégié ; Alexandre VIII 
confirma ce privilège le 24 décembre 1689. Précédemment le 
25 décembre 1674 le P. Hyacinthe de Neufchâtel provincial 
avait donné au couvent de Meulan une jambe de sainte Julienne 
martyre, des reliques du crâne et des os de saint Félix martyr, 
deux doigts de saint Valentin martyr, une côte de Saint Just, 
des os du bras de saint Benoît, des os de Saint Grégoire. Tous 
ces restes précieux tirés des cimetières de Rome offerts en 1666 
au P. Eusèbe de Neufchâtel, procureur de la province de saint 
Yves à Rome, furent transmis par celui-ci au P. Hyacinthe. 

Il faut citer au premier rang des bienfaiteurs du couvent de 
Meulan : Charlotte d'Etampes, marquise de Puisieux, sœur du 
cardinal de Valençay, qui donna, le 18 juin 1653, 4.000 livres 
pour construire le grand dortoir, à charge de 4 messes basses 
et 2 services par an. Ses armes et celles du marquis de Sillery 
son fils figuraient sur un pignon du grand dortoir. Les religieux 
considéraient ces personnages comme leurs fondateurs. On sait 
que Jacques accueillit dans sa maison les premiers Pénitents à 
Meulan, aussi personne ne s’étonnera, que le 30 août 1654, 
Marie Cannouville sa veuve donne 120 livres pour achat d’une 
lampe d'argent, à charge d’une messe le jour du St Sacrement. 
Quatre ans plus tard, René Rémy, curé de Juzier, fait un tes- 
tament en faveur des religieux. Un religieux de l’Oratoire, 
Guillaume Leconte, de Beynes, figure parmi les bienfaiteurs au 
XVIIe siècle. En 1659, le couvent de Meulan accepte, du cou- 
vent de Nazareth de Paris, 200 livres de rente, au principal de 
3.600 livres. Le 29 janvier 1671, Denis Taillepied fonde une 
messe par an. La même année le 14 septembre François Joset 
fonde un obit de cinq messes : une haute et quatre basses. Marie 
Bonney, Vve Antoine Debort, intendant de M. de Montausier 
donne le 25 mai 1689, 100 livres de rente au principal de 3.000 
livres sur l'Hotel Dieu, à charge d’une messe basse de deux en 
deux jours, un service le jour du décès de ladite dame, 14 février, 
et entretien d’une chapelle sous le titre de Notre-Dame de 
Bethléem. 

La liste chronologique des gardiens qu’il a été possible de 
dresser comprend une vingtaine de noms (1). Le P. Toussaint 


(1) Voir l’appendice, 
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de Rouen figure à la tête de la famille en 1647, mais le P. Hya- 
cinthe de Neufchâteau paraît avoir joué un rôle particulièrement 
important comme gardien en 1653-54 ; il porte même le titre 
de définiteur provincial dans un acte passé par devant M° 
Doullé notaire à Meulan, document par lequel Nicolas Davanne, 
prieur de St-Nicaise, de Meulan (x) donne huit perches de jardins 
et masures aux Pénitents. Ceux-ci sont cités nominativement : 
Ephrem Dendely, vicaire, Ange du Pont-de-l'Arche, Barnabé 
d’'Eu, Simon de Saint-André, Léon de Saint-Jean-Baptiste (2). 
La famille compte seulement cinq membres, mais il faut remar- 
quer que la période d’installation n’est pas encore terminée ; 
plus tard la maison construite pour contenir un noviciat pouvait 
loger 30 religieux (3). 

L'activité des Pénitents trouva à s’employer non seulement 
à Meulan où les habitants eurent recours à leurs services spiri- 
tuels, mais aux environs. Les religieuses Annonciades dont le 
couvent avait été fondé à Meulan, en 1639 (3), par la mère 
Charlotte Dupuis de Jésus-Maria, grâce à la bienveillance d’Anne 
d'Autriche, s’intéressèrent, on le sait, à la fondation du couvent 
des Pénitents. Après leur installation ceux-ci assurèrent le culte 
auprès des religieuses. On voit dans un document que le P. Aga- 
thange Pern desservait la cure de Flins, en l’absence du curé. 

Dès 1789, les Pères furent troublés dans la paisible jouissance 
de leur couvent ; les réunions du comité de sûreté générale se 
tinrent dans leur réfectoire. Pour les indemniser, on leur alloua 
d’après un compte de juillet 1789, au 10 février suivant, une 
somme de 172 livres et dix petits sacs de farine. A la fin de dé- 
cembre de la même année, les greniers donnèrent asile à un 
dépôt de subsistance. L’inventaire dressé entre temps, le 15 mai 
1790, montre que les bâtiments avaient bien souffert de ces occu- 
pations, on constatait notamment l’état de délabrement de 
l'église, surtout à cause d’un magasin de blé qui y était établi, 
les confessionaux étaient brisés. Il convient de noter deux 
tableaux, au-dessus du maître-autel, une peinture sur bois re- 


(2) Cf. Em, HouTx. Recueil des chartes de Saint-Nicaise de Meulan, prieuré 
du Bec, 1221 p. in-8° (Publication de la Société Historique de Pontoise) 1924. 

(1) Nicolas DAVANNE, Recueil d'actes et de contracts. Rouen 1656. 

(3) Arch. de Seine-et-Oise, série Q. . 

(3) Lettres inédites d'Autriche, du Président Molé etc. relatives à l’établisse- 
ment du couvent des Annonciades de Meulan, avec un précis historique par ]J. 
A. LE Ror. Mémoires de la société des sciences moyales, des lettres et des arts de 
Seine-et-Oise. tome VI, 1861, p. 48. 
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présentant la circoncision, et, dans la chapelle de la Vierge, un 
tableau représentant l’Assomption. 

Le 18 mai 1791, les religieux vinrent tour à tour faire leurs 
déclarations à la mairie de Meulan. Frère André, (François 
‘Marie Decobert) déclare qu’il voudrait rester, mais comme on 
ne lui désigne pas de couvent, il se retire dans sa famille. Il 
était né le 15 octobre 1756 à Beauvais, annexe de la paroisse 
d'Œuf-en-Ternais, diocèse de Boulogne. 

Frère Joseph, dans le monde : Jean-Charles Constant, originaire 
de Fouquillers, diocèse d'Arras, né le 18 juin 1711 ne dit pas 
ce qu'il compte faire. 

Le P. Fidèle, Jean Nicolas Berger, né le 8 février 1750, à 
Lanne, diocèse de Namur déclare qu'il est sorti du couvent le 
20 janvier 1791 et loge à Meulan. Né à Hersin-Coupigny, diocèse 
d'Arras, le 20 septembre 1723, Louis Joseph Pern, en religion 
P. Agathange, a fixé son domicile à Meulan dès le 10 mars 1791. 
Louis Alexandre Labbée demeure également en ville, rue de 
Pontoise et indique qu'il est né à Dourdan, le 2 octobre 1726. 
Quant au P. Tiburce (Marie-Antoine Vaudichon), vicaire de 
la maison, sans dire ses intentions pour l'avenir, sa déclaration 
le porte comme originaire de la paroisse Notre-Dame de Vernon 
et né le 14 juillet 1734. Notons que le P. Martinien, gardien, 
avait quitté le couvent dès le 24 septembre 1790 pour devenir 
prêtre habitué et fonctionnaire public à Saint-Séverin, ayant 
son domicile 31, rue de la Parcheminerie à Paris. 

Le 23 frairial an IV, on propose de faire du couvent une ca- 
serne de gendarmes, mais après échange de correspondances, 
entre les autorités compétentes, le couvent fut mis en vente. 

Jacques Maîtrejean, demeurant à Paris, rue de l'Isle n° 500, 
J'acheta le 21 messidor an IV moyennant 30.168 francs (1). 
Quelques vestiges du couvent des Pénitents de Meulan se voient 
encore: un corps de bâtiment et des murs de soutènement. 
Dans un mur de l’école communale de garçons on distingue 
parfaitement des ouvertures en plein centre, servant autrefois 
d'accès dans les cours du couvent. Tout proche, le théâtre local 
porte le nom de Théâtre des Pémitenis. 


(x) Arch. de Seine-et-Oise série Q. Loi de ventose, n° 92. 
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APPENDICE 
I. — Liste des gardiens des Pénitents de Roguemont. 
Amable de Paris 1663-1664. Stanislas de Launoy dé . 1762. 


Juvénalde Coulommiers1667-1669 


Eustache de Paris 1675-1679. 


Roch 1689. 


Joseph de Paris 1693. 


Basile de Paris octobre 1693. 


Joseph de Paris 


Agathon 1706-1707. 

1710. 
Donat 722: 
Maximilien 1722: 
Agapit 1730. 
Bernard Bellanger 1734. 


Valérien Varisenbourgh 1734. 


Athanase Le Loutre août 1756. 
1758. 
1759: 


IT. — Liste des gardiens 


Constantin de Montdidier 1621. 


D »minique 1626. 
Hélye de Rouen. août 1628. 
Vincent de Rouen 1632. 
Hilarion de Noyon 1643. 
Athanase d'Angers 1647. 

1648. 
Laurent de Paris 1653. 
Fabien de Paris 1656. 
Célestin de Paris 1654-1658. 
Magnière de Paris 1659. 
Célestin de Paris 1660. 


Louis François de Limours 1663. 
Sébastien de Beauvais 1676-1678. 
Jacques de Rambervilliers 

mai 1681. 


Tiburce Haudoire 1780. 
des Pénitents de Limours. 

Louis 1717 
Louis Josse de Paris 1720. 
Martinien de Chaumont-en-Bassi- 
gnies 1727. 
Anselme 1720. 
Alexis Mainguet 1743. 
1748. 

Augustin Thioux 1749. 
Jérôme Blin 1755. 
1756. 

Basile de Monseignac 1758. 
1764. 

1766. 

Benjamin Macquet 1769. 
Basile de Monseignac 1770. 


Basile de Monseignac 


2773 


DANS LE DIOCÈSE DE VERSAILLES 


Roche de la Cléte 1686. 
Eustache de Paris 1687. 

1688. 

1689. 

1691. 
Placide 1602. 
David août 1605. 
Athanase de Sens 1697. 
Bernard de St Joseph déc. 1700. 
Bernard de St François 1703. 
Athanase de Sens. 1704-1706. 
Epiphane de Paris 1710. 
Ignace 1711-1715 
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Joachim Paqueron 1774. 
17/0: 
1778. 
1779. 
1780-1781-1782. 
1783. 

août 1783. 
août 1784. 
Tiburce Houdoire juillet 1788. 
mars-scptembre 1780. 

janvier 1790. 


Ambroise Guillery 


III. — Liste des gardiens Pénitents de Meulan. 


Joseph de Honfleur 1644. 
Toussaint de Rouen 1646-1648. 
Hyacinthe de Neufchatel 1653 


1654. 

Toussaint de Rouen 1657. 
Hyacinthe de Neufchâtel 

mai 1650. 

Dominique de Rouen septembre 

1661. 

Jean Chrysosthôme 1666. 


Léonard de Rouen octobre 1668. 
Alexis de Dieppe novembre 1670. 
Salutaire de Neufchâtel 1671-1673 


Joseph de Honfleur 1674. 
Hyacinthe de Rouen 1676. 
Augustin de Rouen 1676. 


Lô de Saint Charles juillet 1677. 
juillet 1680. 
Jean Baptiste de St-Charles 1681. 


_Fulgence de St-Louis 1680. 
Vincent de St-Pierre 1691. 
Hubert 1720: 


Versailles. 


Célestin de Saint-Guillain 1750. 


août 1774. 
avril 1776. 


Ange Petez 


Théophile Sauvage novemb. 1786. 
Théophile Sauvage novemb. 1787. 


E. HouTH. 


LE PAMANSELMESD ESC 


Les anciens capucins Wallons possédaient plus d’un couvent, 
où la langue usuelle était l'allemand. C’est ainsi que plusieurs 
de leurs Pères ont écrit en cette langue des ouvrages spirituels 
ou oratoires. Le P. Anselme, dont nous nous occupons aujour- 
d’hui, a écrit tant en français et en latin, qu’en allemand ; 
cette dernière langue était d’ailleurs sa langue maternelle. Il a 
passé presque toute sa longue vie religieuse à Luxembourg, et ses 
prédications allemandes y étaient très goûtées, à ce qu'il semble. 

On sait qu’il naquit dans la petite ville d’Esch-sur-la-Sure 
(Grand-Duché de Luxembourg). Mais la tradition ne nous a 
rapporté ni son nom de famille, ni la date exacte de sa naïis- 
sance ou de sa profession religieuse. 

Des indices sérieux nous permettent cependant d'affirmer, 
qu'il a dû faire profession en 1720. En effet, quand il publie 
en 1777 son livre sur la Mort Sainte, il s'y nomme déjà « jubi- 
laïre » ; il est donc entré au couvent au plus tard en 1728 ; et 
dans ce cas, en imprimant son volume, il n’aurait fait qu’inau- 
gurer son année jubilaire. D'un autre côté, on sait qu’il com- 
mença l'étude de la philosophie en 1732 ; or, d’après les cons- 
titutions de l'Ordre, alors en vigueur, on ne pouvait commencer 
les études que deux ans au moins après la profession. Nous con- 
cilions donc ces deux années, en mettant son entrée en 1728 et 
sa profession l’année suivante. 

Jusqu'à preuve du contraire, on peut donc supposer que le 
P. Anselme était né vers 1710 ou quelques années auparavant ; 
les vocations «tardives » étaient rares à cette époque, si ce n’est 
parmi les membres du clergé. En tout cas, puisque le Père devait 
encore commencer le cours de ses études, il est clair que c’est 
bien à tort qu'on lui a attribué trois volumes de Panégyriques 
des Saints, publiés à Paris en 1718. Le P. Anselme pouvait alors 
avoir une dizaine d'années... M. Blum, qui cite ces volumes 
après le nom du Père (1), est assez prudent pour ajouter : «Cet 


(x) Bibliographie Luxembourgeoise, t. 1 (Luxembourg, 1902 ss.), p. 22. 
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ouvrage appartient-il réellement à cet auteur ?» Mais il ne 
tranche pas la question. 

De fait, il s'appuie sur la Biographie Luxembourgeoise de 
Neyen, t. I, p. 25, qui mentionne également ces Panégyriques, 
toujours avec la restriction : «Nous ne savons si cette œuvre 
doit être attribuée au même auteur ». J. Schoetter, dans son 
Catalogue de la Bibliothèque de Luxembourg (Luxemb., 1875), 
p.13, est plus catégorique; et il cite simplement les Panégyriques 
à la suite des œuvres bien authentiques du P. Anselme. Mais il 
est piquant de constater, que dans le titre de ces volumes, tel 
que Neyen le transcrit, l’auteur est appelé «le R. P. Antoine 
Anselme » et que l'ouvrage est orné du portrait de l’auteur. 
qui certes n’a pas l’air très capucin ! Il s’agit en effet de l’ora- 
teur assez connu Antoine Anselme (1651-1737), dont on trouve 
un peu partout les Panégyriques… 

Après cette parenthèse, nous en revenons à notre P. Anselme 
d’Esch. Le jeune religieux fit ses études au couvent de Tournai, 
sous la direction du P. Concordius d’Aubel ; il les termina au 
mois d'août 1738 et dans les registres de nos archives, où tous 
les étudiants sont classés d’après leur degré de capacité, il 
obtient la plus grande distinction : « Optime » (x). , 

On ignore si le jeune prédicateur fut placé immédiatement 
à Luxembourg ; c'était en tout cas de ce couvent, comme nous 
l’avons raconté sommairement ailleurs (2), qu’il fit en 1740 sa 
demande de partir pour les missions de la Louisiane, évangélisée 
alors par les capucins de Champagne. 

Le provincial Wallon, Clément de Rebecq, refusa catégori- 
quement et persista dans son refus, malgré l’insistance du Père. 

L'annaliste qui nous rapporte ces faits (3) n'est pas doux 
pour le P. Anselme. «Cujusmodi aegre ferens P. Anselmus, 
écrit-il, replicatis litteris parum humilitati ac submissioni reli- 
giosae consonis, ceu ultra sobrietatem sapiens... ». De fait, 
le religieux croyait sa vocation réelle ; et nous savons par ailleurs, 
” que les supérieurs de la province n’avaient pas grande sympa- 
thie pour l’apostolat en pays étranger. 

Ce fut en vain que le candidat évincé chercha aide et pro- 
tection auprès du provincial de Champagne ; il dut bien finir 
par se résigner et se consacrer entièrement à l'apostolat dans 
la mère-patrie. 

(x) Archives des Cap. Belges (Anvers), III. 1003, pp. 178, 216. 

(2) Etudes Franc., t. XL, 1928, pp. 559-560; Etendard Franc., t. XXX, 1928- 
1929, p. 267 ; Priesterblad, t. X, 1928-1929, p. 10. 

(3) Archives citées, p. 235. 
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Deux ans après, on rencontre par hasard le nom du P. An- 
selme parmi les membres de la confrérie de S. Donat, au cou- 
vent des capucins d’Arlon, où il se fit recevoir en 1742 (1). L’an- 
née précédente, il avait été nommé prédicateur officiel de l’église 
conventuelle de Luxembourg et les chapitres subséquents re- 
nouvelèrent régulièrement son mandat jusqu’en 1744 (2). Cette 
année, il fut nommé lecteur de philosophie au couvent de Tour- 
nai, avec 14 étudiants. Mais à peine avait-il commencé ses cours, 
qu’il tomba gravement malade ; il semblait à toute extrémité. 
Et quand le danger fut passé, il resta si affaibli, que le moindre 
effort intellectuel le fatiguait énormément. Les médecins trou- 
vaient qu'il ne pourrait se rétablir qu'en abandonnant toute 
étude pour plusieurs mois. Il pria donc le P. Provincial de le 
remplacer dans sa charge ; ce qui fut fait en réalité : le P. Gérard 
d'Eupen fut désigné à sa place (3). 

Dès l’année suivante (4) nous retrouvons le P. Anselme dans 
son cher couvent de Luxembourg, où il devint de nouveau 
prédicateur de l’église des Pères et le resta jusqu'en 1752. 

Entretemps le P. Anselme avait composé son premier ouvrage. 
Il parut à Luxembourg en 1747,"sous le titre : Le Chemin étroit 
du Ciel rendu facile par des pratiques familières qui conduisent 
à la perfection (5). Ce travail, de 99-396-[4] pp. portait des appro- 
bations de Bonaventure de Luxembourg, Jean-François de 
Virton et Lambert de Martilly, provincial. D’après le sous- 
titre, il était destiné «à tout chrétien désireux de faire son 
salut, et en particulier aux personnes religieuses ou autres qui 
font profession de vertu, comme aussi aux directeurs de cons- 
ciences pour diriger et instruire leurs pénitents ». 

À une date incertaine, une traduction allemande de ce volume 
fut publiée sous le titre de Der enge Weg zum Himmel. Et une 
seconde édition française, corrigée et augmentée, parut à Lu- 
xembourg en 1755. 

A. de Noue, dans la Biographie Nationale, t. I (Bruxelles 
1866), col. 326-327, et M. Douret, dans une étude publiée au 
t. VI (1870) des Annales de l'Institut archéologique de la Province 


1) J.-B. SIBENALER, La Confrérie de St-Donat (Arlon 1899), p. 33. 
2) Archives citées, pp. 240 ss.; III, 1004. B., pp. 164-165. 
3) Ibid., III. 1003, pp. 266-267. 
4) Ou encore en 1744 d’après III. 1004. B., PP. 164-165. 

(5) Une copie de ce traité existe actuellement aux Archives des Capucins 
belges, III, 7055. C’estle MS. dont parle le P. Ubald (Ët. Franc., t. XL, 1928. 
pp. 87-88). 
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de Luxembourg, p. 183, font mourir le P. Anselme en 1751-52 
ou vers 1752. Ils suivent en cela A. Neyen, qui, dans sa Biogra- 
bhie Luxembourgeoise déjà citée, t. I. (Luxembourg 1860), place 
également la mort du religieux en 1751-52. Mais en réalité, il 
est bien sûr qu'il a vécu de longues années encore et même, 
vers cette date, son activité semblait connaître une nouvelle 
jeunesse ; l’année 1752 fut très féconde. Au chapitre célébré 
précisément en 1752, il eut quatre voix pour la charge de 
définiteur ; il ne fut pas élu, mais on le nomma gardien du 
couvent de Luxembourg, qu'il connaissait de longue date (r). 

Déchargé désormais de ses sermons à l’église du couvent, il 
publia une partie de ce qu’il y avait déjà prêché, notamment 
des méditations sur la Passion : Der in den Todt betrübter und 
fiir den Menschen leydender Heïland, aller Welt zum Mitleyden 
und ‘zum Beyspiel vorgestellet (Luxembourg, 1752). Le volume 
contenait trois cycles de sermons du carême. 

La même année il publia en français l’Oraison funèbre de 
Madame Marie Scholastique Bourquin de l’abbaye de Bonnevoie, 
près des portes de Luxembourg (Luxembourg). 

En 1755 il arrivait au terme de son triennat. D'ordinaire les 
gardiens sortants étaient placés dans un autre couvent, pour y 
commencer un nouveau cycle de trois ans. Le P. Anselme, 
peut-être pour ne pas devoir changer de résidence, renonça à 
toute prélature ; et il fut renvoyé à son couvent favori avec le 
titre de vicaire, qu’il ne conserverait toutefois que pendant 
une année (2). 

C'est vers la même époque qu'il procura à notre couvent de 
Marville (Meuse) une relique de la vraie croix. Voici comment 
la chose est racontée dans nos archives (3) : Le P. Anselme 
d’Esch possédait un morceau de la vraie Croix de Notre-Seigneur 
Jésus-Christ, qui avait été donné par un Cardinal ; les lettres 
d'authenticité étaient également entre ses mains. Il chercha 
un endroit convenable, où il put faire honorer d’une façon 
suivie cette précieuse relique. On lui conseilla de la céder au 
couvent de Marville ; les capucins étaient les seuls religieux de 
cette petite localité et les villages environnants auraient été 
heureux sans doute d’y venir honorer le précieux trésor. Quel- 
ques personnes pieuses versèrent donc les 26 écus que devait 


(x) Archives citées, III. 1004, À, p. 348. 
(2) Archives citées. p. 378. 
(3) Ibid., pp. 61 et 388. 
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coûter le reliquaire, en forme de monstrance, qu'il faisait pré- 
parer, et l’évêque suffragant de Trèves accorda toute permis- 
sion nécessaire. De Rome on obtint même 40 jours d’indulgence 
pour ceux qui vénéreraient la relique tous les vendredis de 
l’année et une indulgence plénière le deuxième vendredi du mois. 
La relique fut reçue avec grande joie et si les cérémonies, qu’on 
avait voulu célébrer le premier vendredi de mars 1756, durent 
être omises en partie à cause du mauvais temps, la dévotion 
à la vraie croix fut néanmoins introduite dans la petite ville 
par ce geste religieux du P. Anselme. 

Sans être le prédicateur attitré de l’église conventuelle de 
Luxembourg, Anselme continua néanmoins son ministère en ville 
et aux environs, comme nous le verrons plus loin, par les 
sermons qu'il allait faire imprimer en 1771. 

En 1750, il fit imprimer à Luxembourg un ouvrage latin : 
Dies sacerdotalis sanctificatus seu Brevis digne celebrandi diem- 
que sanctificandi Methodus. Le travail avait été préparé depuis 
longtemps, puisque l'approbation du P. Général est datée du 
4 décembre 1756. D’après le P. Ubald d'Alençon, ce volume 
aurait eu une seconde édition en 1774 (1). Nous ne la trouvons 
pas mentionnée ailleurs et nous ne l’avons jamais rencontrée. 

Après 1759 on perd les traces du Père Anselme jus- 
qu'en 1764; en cette année, le chapitre lui confie pour la 
deuxième fois le gardiennat de Luxembourg. Il se met sans 
tarder à rebâtir ce que nos archives (2) appellent «la Maison 
de St-Roch », sans doute une espèce d’infirmerie ou léproserie, 
comme tous nos anciens couvents en avaient ; les nombreux 
amis personnels du nouveau gardien paient tous les frais. 

En 1767, quand les trois ans de sa charge sont écoulés, il 
devient vicaire, toujours au même couvent (1767-1770) ; et le 
chapitre de 1770, appréciant à sa juste valeur son talent et son 
zèle, le choisit comme quatrième définiteur et le met de nouveau 
à la tête de ses chers confrères de Luxembourg. D’après l’article 
déjà cité de la Biographie Nationale, t. I, col. 326-327, pendant 
ses trois gardiennats, le P. Anselme se serait rendu recomman- 
dable par les soins qu’il mit à augmenter la bibliothèque de son 
couvent. Il est très probable, en effet, qu’un homme d’étude 
comme notre écrivain n'a pas négligé ce côté de sa charge. 

On ne sait si la vieillesse commençait à faire sentir ses misères 


(1) Etudes Franc., t. 40, 1928, D'ACS ne: 
(2) III, 1003, p. 398. 
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et infirmités. Toujours est-il que peu de temps après les élections 
capitulaires, le définitoire devant se rendre au couvent de Tournai, 
pour l’examen final d’un cours de théologie, le P. Anselme ne 
fit pas ce grand voyage (1), trop fatigant peut-être à son 
âge. Son absence est notée dans nos sources, mais on n’en in- 
dique pas le motif. 

En 1771 le Père publie encore un volume de sermons alle- 
mands : Die heilige Kreuz-Schul, Jesum als einen Meister der 
Vollkommenheit vorstellend in seinem Leiden, Kreuz und Sittenlehr 
(Luxembourg). Ce nouveau sermonaire se compose de trois 
parties : d’abord un cycle de sermons de carême, prêchés chez les 
capucins de la ville; puis une série de sermons sur la croix, 
prêchés pour une confrérie de Betzdorf ; et enfin des discours 
moraux sur les principaux évangiles de l’année liturgique. 

De cette époque date encore l'intervention du P. Anselme en 
faveur d’un jeune confrère kleptomane de la province de Cham- 
pagne (2). L'année suivante, le Père est victime d’un petit 
accident. Comme définiteur il doit se rendre à une réunion, 
convoquée à Namur, pour le 19 février 1772. Il se met en route; 
mais les chemins sont très difficiles, à cause de la grande quan- 
tité de neige. Non loin de Saint-Hubert, il fait une chute, qui 
lui démet le pied, de telle sorte qu’il lui est impossible de conti- 
nuer le voyage. Il est porté à l’abbaye voisine et y reste plusieurs 
jours, entouré des meilleurs soins (3). 

En 1773-1776, le P. Anselme est vicaire de son couvent et 
cela pour la dernière fois. Il atteint un âge respectable et dans 
quelques années il espère fêter ses 50 ans de vie religieuse. La 
pensée de la mort lui est familière ; et ce sont les fruits de ses 
méditations qui font l’objet de son dernier ouvrage imprimé : 
La Mort Sainte ou Instructions édifiantes avec des prières con- 
formes pour se préparer saintement à la mort (Luxembourg 1777). 
L'ouvrage est dédié à Mgr de Hontheim, suffragant de l'évêque 
de Trêves. Dans sa dédicace, le P. Anselme s’appelle «un jubi- 
laire infirme». De fait, ces infirmités ne sont pas mortelles, 
car il vit encore six ans. C’est au même couvent de Luxembourg, 
que la mort vient le trouver le 21 novembre 1783 (4). 

P. HILDEBRAND 


(Halbid,p. 446% IL], 1004-B/ p.344 

(2) Archives citées, III, 1004 À, p. 192. 

(2) Ibid.,.p. 193: TITI, 1003, p. 457. 

(x) Bibl. Roy. de Bruxelles, MS. 17.599, p. 66. 


BULLETIN D'ÉCRITURE SAINTE 


(Fin.) 


II. LES ÉVANGILES. — 1. « Des ouvrages consacrés aux Évangiles, 
ceux-là seuls méritent de retenir l'attention qui se fondent sur l'étude 
patiente des textes néotestamentaires et des témoignages de l’anti- 
quité chrétienne ». En traçant cette règle dans l’avant-propos de son 
nouveau volume sur l'Évangile et les Évangiles, le P. Huby donnait 
la norme, si sévère malgré son apparence et si peu appliquée malgré 
sa justesse, d’après laquelle il voulait être jugé (1). La lecture de cet 
ouvrage démontrera que ce n’était pas présomption. Le livre contient 
deux parties : une étude sur l'Évangile oral, qui est la plus neuve, et 
une seconde sur chacun des quatre Évangiles où l’on traite de l’au- 
thenticité et des traits caractéristiques de chacun d’eux. On a beau- 
coup repris dans cette étude — et c'était le droit de l’auteur — aux 
introductions du commentaire Verbum Salutis. Mais ce qui reste 
d’original dans la première partie est d’or. On y trouvera une analyse 
personnelle et pénétrante sur la priorité de l'Évangile oral, la caté- 
chèse apostolique, les lignes directrices de l'Évangile oral, la trans- 
mission de la prédication de Jésus et sa mise par écrit. La note sur 
la sémantique du mot Évangile n’est pas assez à jour. Le P. Huby 
se montre plus prudent que le P. de Grandmaison dans l’utilisation 
des théories du P. Jousse ; peut-être leur demande-t-il encore trop. 
Le style est très clair, mais il y a peut-être trop de citations. En tout 
cas, l'ouvrage doit être lu et médité par tous ceux qui s'intéressent 
aux Évangiles. 

2. Le livre de M. Bussmann est d’un tout autre caractère. On peut 
dire que dans ses conclusions, il est diamétralement opposé à celui 
du P. Huby (2). L'auteur est en effet un des coryphées de l’école qui 
veut faire naître les Évangiles non de la personnalité d’un écrivain 
ou d’un apôtre, mais de la masse amorphe des communautés chré- 


(1) J. Hugy, S. J. L'Evangile et les Evangiles (Collection La vie Chrétienne). 
Paris, Grasset, 1929. 

(2) W. BussMANN, Synoptische Studien. Fasc. II. Zur Redenquelle, Holle, 
Buchhandlung des Waisenhauses. 1929. In-8°, VIII-213. RM. I4. 


BULLETIN D'ÉCRITURE SAINTE 477 


tiennes. On n’atteint pas cette conclusion du premier coup, mais par 
des sinuosités où il est parfois difficile de voir clair. Les Synoptische 
Studien doivent, par l'examen du problème synoptique, nous amener 
à cette conclusion. M. Bussmann est un partisan convaincu de l’école 
littéraire. Le premier fascicule de ses études établissait l'existence 
d’un proto-Marc qui avait été remanié successivement par un écrivain 
galiléen et par un chrétien de Rome. Dans sa forme originelle, il 
servit de source à Luc et dans son premier remaniement il fut utilisé 
par Matthieu. Le fascicule présent veut reconstruire la Quelle, ou, 
comme il préfère l'appeler la Redenquelle, puisqu'il s’agit des discours. 
Mettant de côté Marc comme inutile, il préfère Luc à Matthieu et 
tâche d'appuyer son choix sur des raisons plausibles. Le deuxième 
chapitre reconstitue la physionomie générale de la Redenquelle qui 
n'est pas homogène, mais double ; au moyen d’une critique littéraire 
farouche, l’auteur met 114 versets d’un côté et 111 de l’autre; la 
première série insiste sur la présence du Royaume, la seconde sur 
son caractère eschatologique ; distinctes à l’origine, la première se 
composait de narrations et de discours, la seconde de discours seule- 
ment. Bussmann rétablit le texte primitif hypothétique de chacune 
d'elles. Au moment où Matthieu et Luc les utilisèrent, les deux séries 
n'étaient pas encore réunies. Un troisième chapitre entre plus profon- 
dément encore dans l’histoire des deux séries. On ne peut y voir des 
replâtrages successifs Q1, Q?, O5, comme Haupt le prétendait, mais 
on ne peut non plus leur reconnaître une égale autonomie. La série I 
doit être conçue comme un complément à la Geschichiquelle avec 
laquelle elle fusionne assez tôt, en tout cas avant la composition de 
Luc. La série IT, qui ne compte que des discours, est vraiment autonome. 

On ne peut dire que les études de M. Bussmann résolvent le pro- 
blème synoptique ; elles pèchent par hypercritique. Cependant on 
devra leur reconnaître une très grande utilité. À côté du travail cons- 
ciencieux et pénible du classement des matériaux, on trouvera maintes 
remarques utiles et suggestives. La critique des théories adverses est 
pénétrante et souvent décisive. Tous ceux qui s'intéressent à la 
question synoptique ne pourront passer inattentifs à côté de ces 
doctes travaux. 

3. Quand un professeur d'université consent à collaborer 
même à la collection que dirige M. Couchoud, on est en droit d’at- 
tendre un travail sérieux, documenté et impartial. Nous n’oserions 
dire que le livre de M. Alfaric, professeur à l’Université de Strasbourg, 
possède quelqu’une de ces qualités. Il contient une introduction à 
l'Évangile de S. Marc et sa traduction avec notes établissant le texte 
primitif ; le commentaire proprement dit paraîtra plus tard (1). 

Voici, au plus court, le résultat auquel nous amène l'introduction : 


(x) P. ALFariC, La plus ancienne vie de Jésus. L'Evangile selon Marc. (Chris- 
tianisme, 32), Paris, Rieder, 1929. In-12, 222 p. Fr.: 12, 
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le second Évangile ne mérite aucune croyance, parce que les faits 
merveilleux qu’il rapporte ne sont point datés, ni localisés d’une 
façon précise ; ils sont groupés dans un ordre logique et ont pour 
but de symboliser des idées abstraites ; l’œuvre sent l’artifice. L'au- 
teur ne pouvait être bien renseigné car il n’est disciple ni de Jésus, 
ni d’un de ses premiers compagnons ; il a écrit longtemps après 
l'époque dont il parle, vers la fin du premier siècle ou au début du 
second, loin de la Palestine, à Rome. D'ailleurs il n’avait cure d’être 
bien renseigné ; n’écrivant pas pour rapporter des faits, mais pour 
établir des dogmes, il veut prouver que son héros réalise les anciens 
oracles et peut servir de modèle aux initiés. 

Il est regrettable que des gens comme M. Alfaric compromettent 
leur renom scientifique par de telles élucubrations. 

4. On ne peut comparer à l'étude tendancieuse et superficielle de 
M. Alfaric celle de M. Klostermann qui réédite dans le Handbuch de 
Lietzmann son commentaire sur S. Luc (1). On connaît l'esprit de la 
collection : mettre au service des lecteurs tout le matériel philolo- 
gique et leur permettre une intelligence du texte par la citation de 
nombreux parallèles empruntés aux littératures anciennes. 

M. Klostermann a rempli cette tâche avec une autorité que tous 
doivent lui reconnaître et il a revu soigneusement la présente édition 
en y apportant de nombreux changements. La collection ne comporte 
pas d'introduction à chacun des livres. L'auteur n’eût-il pas pu 
tirer plus d'avantages encore de l'ouvrage de Strack et Billerbeck et 
en général des sources juives ? Il est vrai que le commentaire est 
déjà très dense et qu'il offre tel quel un merveilleux instrument de 
travail, indispensable à tous les exégètes de profession. 

5. Pour se faire une idée de l'esprit dans lequel M. Goguel a écrit son 
étude sur S. Jean-Baptiste (2), rien ne vaut sa propre déclaration : 
«Tous les témoignages sur Jean Baptiste que contient le Nouveau 
Testament sont conçus et présentés en fonction de Jésus. Ils tendent 
à intégrer Jean-Baptiste dans l'Évangile, à le subordonner à Jésus, 
à réduire son rôle à celui d’un simple précurseur qui n’a eu aucune 
pensée personnelle et n’a accompli aucune œuvre qui lui appartienne 
en propre. Un examen attentif des textes prouve que ce travail d’a- 
daptation ne s’est pas fait d’un seul coup et qu’il n’a pas été accompli 
d'une manière tellement systématique qu'on ne puisse plus rien 
reconnaître de la tradition sur laquelle les Évangélistes ont travaillé, 
ni se faire une idée de ce qu'ont été en réalité la pensée et l’œuvre de 
Jean-Baptiste.» Partant de ce principe, M. Goguel appelle à sa barre 
les textes évangéliques et leur fait subir un examen serré d’où ils 


(1) E. KLOSTERMANN, Das Lukas-Evangelium, 2° éd. (Handbuch zum N. T. V), 
Tübingen, Mohr, 1929. In-8°, 247 p. 

(2) M. GoGuEL, Au seuil de l'Evangile. Jean-Baptiste, Paris, Payot, 1928. 
In-8°, 304 p. Fr. : 30. 
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sortent tous plus ou moins condamnés. Il accorde certes que les 
Évangélistes étaient de bonne foi, mais il leur délivre un certificat 
d'incapacité et en fait des écrivains crédules, pleins de préjugés 
qui se sont laissés influencer par les milieux où eux-mêmes jouaient 
le rôle principal. Il est bien difficile de concilier tous ces aspects. Ausst 
la critique de M. Goguel est hésitante, fugitive parfois sous des dehors 
brillants. Son art est de manœuvrer le silence des sources et de 
minimiser les témoignages clairs en désaccord avec ses idées. Il 
faut lui reconnaître beaucoup d’érudition et une grande habileté. 
Le gros morceau du livre est consacré à la critique des sources et, par 
manière de conclusion, il donne les résultats de l'enquête. Jean ap- 
parut dans la région du Jourdain avant lé printemps de l’an 27, date 
probable du commencement du ministère de Jésus. C'était un prophè- 
te extraordinaire, à rattacher au groupe des prophètes populaires, nour- 
ris des écrits prophétiques et sapientiaux, mais non aux communautés 
esséniennes ou aux milieux sacerdotaux ; il a subi l'influence du 
courant apocalyptique. Ascète, mais pas nazir, il prêchait la conversion 
et la pénitence, car les temps étaient accomplis. Sa prédication ren- 
contra un grand succès et forma des disciples qui prêchaient et bap- 
tisaient. Jésus fut de ses disciples, mais le quitta bientôt parce qu'il 
avait compris l'insuffisance de la prédication du Baptiste. Antipas 
emprisonna et tua celui-ci; les disciples restèrent groupés et for- 
mèrent une secte qui, au temps du quatrième Évangile, était une 
rivale dangereuse pour le christianisme ; elle finit par se perdre dans 
le gnosticisme. 

Ce résidu du récit évangélique ne peut, on le voit, être atteint sans 
procédés violents. Toutefois, quand on compare ces conclusions aux 
théories de Eisler ou aux dépendances mandéennes si à la mode depuis 
quelque temps, on reconnaîtra à M. Goguel une certaine modération. 
Ses obscurités, ses hésitations, ses critiques minutieuses n'ont rien 
de buté ni d’obtus. On ne peut que lui souhaiter un approfondisse- 
ment de méthode pour qu'il soit amené à plus de justice envers les 
sources du christianisme. 

6. M. Greiff eut, il y a dix ans, une intuition qu'il crut être féconde ; 
peu avant la Noël de 1910, il lui apparut clairement que l'Évangile 
de S. Jean était un rituel pascal (1). Les chapitres I à XII seraient une 
prédication baptismale; XIII-XIV, une préparation à la communion ; 
XV-XVII, une postcommunion ; XVIII-XX, l'Haggada de la mort du 
Sauveur pour le Canon de la messe de Pâques qui devaient se lire entre 
XIV et XV. Pour prouver des conclusions aussi neuves et aussi hardies, 
l’auteur a cru suffisant de les fonder sur une comparaison avec la Di- 
daché qui, d’après lui, se divise comme suit : 1-IX sont un rituel pascal 


(1) A. GREIFF, Das älteste Pascharituale der Kirche, Did-I-X, und das Johannes- 
Evangelium (Johanneische Studien H. 1) Paderborn, Schôningh, 1929. In-80, 
205 p. RM: 9. 
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d’Antioche, dû peut-être à Ignace ; IX-X donnent la prière eucha- 
ristique qui dépend de la liturgie pascale juive et ont un rapport 
étroit avec les cérémonies du baptême et par conséquent I à X sont 
une liturgie baptismale de Pâques. Il y a dans ce rituel certains 
compléments, par exemple la seconde section due à l’nfluence de Luc, 
les instructions disciplinaires sur le jeûne et la récitation quotidienne 
du Pater. 

La thèse de l’auteur ne semble pas devoir rencontrer grand succès. 
Non seulement son analyse de la Didachè est fort discutable, mais ni 
dans ce livre, ni dans l'Évangile de Jean, rien ne fait soupçonner un 
rituel pascal. L'auteur nous promet de mieux prouver ses idées dans 
un fascicule suivant. Nous l’attendons avec intérêt. Au reste l’étude 
démontre une vaste érudition et une profonde connaissance des mi- 
lieux juifs et chrétiens au premier siècle de l’Église. 

7. Sollicité depuis longtemps d’écrire une vie de Jésus, le P. Lagrange 
s’y était toujours refusé, devant l'obstacle presque insurmontable de 
la chronologie. Mais dès lors qu'il avait publié une synopse où 
il avait dû choisir un ordre pour les faits et les discours du Christ, 
cette excuse n'existait plus et nous avons la joie de lui devoir un 
précieux volume sur l'Évangile de Jésus-Christ (1). On ne peut 
pas dire que ce soit une « vie » de Jésus dans le genre de celles si 
répandues de Le Camus, Fouard, Berthe, Fillion : le récit se rattache 
de trop près aux textes sacrés dont ils offrent un commentaire ; 
mais c'est tout aussi peu un commentaire proprement dit parce que 
la rédaction des paragraphes qui ont rapport aux diverses périco- 
pes est plus libre, plus dégagée du mot à mot que dans ce genre 
d'ouvrages ; l’œuvre se meut entre les deux et peut se prévaloir de 
ne faire double emploi avec aucune autre vie de Jésus existante. 
D'ailleurs, qui a fréquenté tant soit peu les livres du savant domi- 
nicain, sait qu'il était tout désigné pour donner à cette œuvre un 
cachet profondément personnel. Après la publication des volumineux 
commentaires sur les quatre Évangiles dont l'accès, il faut le 
dire, est quelque peu difficile aux profanes, il convenait qu’il retirât 
du trésor de son travail et de sa science pour en orner le diadème 
royal du Christ-Jésus les perles précieuses retrouvées au cours de 40 
ans d’études bibliques. Reprenant donc tout ce qu’il y a d’assimila- 
ble pour le grand public ‘dans ses ouvrages antérieurs, complétant 
çà et là sa documentation, éclairant sa pensée en plus d’un endroit, 
le P. Lagrange suit pas à pas le texte de la synopse française qu'il 
a publiée avec le P. Lavergne. Comme je l’ai dit, il en adopte l’or- 
dre, c'est-à-dire qu’il suit S. Luc en le complétant par la chronologie 
de S. Jean. Il n’a d’ailleurs pas alourdi son texte par des discussions 
sur l’ordre des faits: pourra-t-on jamais dirimer ce problème ? 


(x) M. J. LAGRANGE, Evangile de Jésus-Christ(Etudes bibliques) Paris, Gabalda, 
1928, In-89, XII-656 p. 
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En abordant une péricope, il retrace le tableau évangélique, ne 
néglige point de signaler les particularités de chacun des Évangiles, 
anime les scènes par un recours à ce qu’il a vu tant de fois dans ces 
campagnes judéennes ou par ce qu'il sait du monde ancien qui lui 
a livré tant de ses secrets. On ne peut dire que la lecture du P. 
Lagrange charme et emporte; il n’est pas né pour la vulgarisation ; 
son ouvrage conserve quelque chose d’austère et est un livre de 
méditation plus que de lecture facile. C’est la rançon de sa richesse : 
car à côté des pages qui sont la description des scènes vues ou la 
reconstruction vivante de tableaux, il en est d’autres où il faut 
plus de patience pour saisir toute la valeur historique, apologétique 
et dogmatique des livres sacrés. Le P. Lagrange a une trop haute 
conscience de sa tâche d’historien et de critique pour ne pas offrir 
au lecteur une nourriture substantielle, dût-elle être un peu lourde. 
La préface contient presque une excuse : cet essai «est si peu relevé 
de réflexions pieuses que j'ose à peine dire qu’il a pour but de faire 
mieux connaître et aimer Notre-Seigneur Jésus-Christ. Mais la divine 
impassibilité des Évangélistes n'est-elle pas l'expression la plus émou- 
vante de l’étonnement de l’âme en présence du mystère de la Ré- 
demption ? L'amour vient après dans la méditation des textes sacrés, 
lumière, force, vie. C’est à eux qu’il faudra toujours revenir ». Nous 
ajouterons que peu de livres autant que celui-ci donnent une aussi 
claire vision des scènes bibliques, rapprochent l’âme du Sauveur et 
la mettent sous sa bienfaisante influence ; en s’effaçant, à l'exemple 
des évangélistes, le P. Lagrange ouvre la voie toute large au divin 
Maître. De très belles vues ornent l'ouvrage et deux cartes dues au 
P. Vincent permettent de suivre Jésus en Palestine et à Jérusalem. 
Le livre a déjà remporté le succès qu'il mérite. Déjà a paru 
la traduction italienne à propos de laquelle l’Osservatore Romano a 
donné un très long et très élogieux article. Les louanges qui de toutes 
parts sont allées au savant fils de S. Dominique lui montrent la recon- 
naissance de la génération qui, formée à l'étude de ses livres, a 
repris confiance, en face de la critique rationaliste, dans une exé- 
gèse scientifique croyante et catholique. 

8. L'infatigable auteur du dictionnaire de liturgie et d'archéologie 
ne se laisse pas absorber par le travail gigantesque réclamé par cette 
entreprise qu’il mène seul ou à peu près. De temps en temps, un 
volume vient surprendre le public qui se demande chaque fois com- 
ment il est possible à un homme de trouver le temps pour écrire 
tant de livres sur tant de sujets. Aujourd’hui Dom Leclercq nous 
donne une vie de Jésus (r). Elle ne prétend pas être un ouvrage scien- 
tifique, mais un récit vivant où le texte de l'Évangile est suivi de 
très près et où les soudures sont faites grâce aux connaissances tou- 


(1) Dom H. LæcrercQ, La vie de Notre-Seigneur Jésus-Christ, Paris, Bonne 
Presse, 1929. In-12, 330 P. 
6 
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jours érudites de l’auteur. Ce qu’il y a de mieux et de plus personnel 
dans le volume c’est la partie de l'introduction qui traite de l'état , 
religieux du monde païen et du judaïsme à l’époque du Sauveur. Les 
exégètes de profession lui reprocheront de s'être abandonné çà et là 
à des solutions périmées et parfois tout à fait malheureuses. C'est 
la rançon inévitable d'ouvrages entrepris d'occasion. 
9. Le Pasteur Lamond publie lui aussi une petite vie de Jésus où 
en un style vif et coloré il retrace les tableaux évangéliques (1). Le 
livre ne réflète le point de vue d'aucune Église. Un chapitre re- 
vendique l’historicité de l'apparition du Christ contre l'école my- 
thique. L'indépendance des vues de l’auteur est surprenante : 
Jésus a exercé son ministère au moins 7 ans, probablement plus encore ; 
la crucifixion est due à des conditions politiques et religieuses qui 
nécessitent un long laps de temps pour le ministère de Jésus. Le 
pasteur Lamond semble ne pas se souvenir que la Palestine n’est pas 
un pays au régime conservateur et pacifique comme l’Angleterre. Jésus 
est-il Dieu ? Si quelqu’un parmi les enfants des hommes mérite cette 
attribution, elle doit être attribuée au Christ plus qu’à tout autre. « 
Cette œuvre fera aimer le Sauveur par ceux à qui elle s'adresse. 
III, SAINT PAUL. — 1. Nous signalons avec bonheur la réédition, en 
un format plus convenable mais sans grand changement dans le texte, 
des Épîtres de saint Paul par Dom Delatte, le pieux moine de So- 
lesmes. (2) La vie de Jésus-Christ écrite par lui est dans toutes les mains 
et il faut souhaiter une large diffusion à son commentaire sur les lettres 
de l’Apôtre. Ceux qui n’aiment pas l’érudition, mais cherchent une 
explication claire et nette, simple et pieuse, le goûteront avec joie. 
On sait que les lettres sont remises dans la trame du récit expliqué 
des Actes des Apôtres. C’est une des seules explications complètes des 
Épîtres qu'on puisse mettre dans les mains des lecteurs français. 
Mais pourquoi s’obstiner, ici comme dans la vie de Jésus-Christ, à 
donner les péricopes du texte en latin et non en traduction ? 


2. La troisième édition du Commentaire sur l’Épître aux Romains 
par M. Hans Lietzmann s’est enrichie d’une introduction textuelle 
aux Épîtres pauliniennes (3). Les professeurs et les étudiants appré- 
cieront ces quelques pages écrites avec une compétence peu ordinaire 
par le directeur du Handbuch. Le texte a le grand avantage de ne 
pas se perdre en des minuties et de n’omettre rien d’essentiel. Le 
commentaire lui-même a été revu et retouché. Non seulement la 


(1) REV. J. LamoND, The man Christ Jesus, London, Simpskin Marshall, 
1029. In-12, 152,D. 9.:3 10: 

(2) P. DELaTTE, O.S.B. Les Epitres de S. Paul replacées dans le milieu his- 
torique des Actes des Apôtres. Nouvelle édition. Louvain, Librairie S. Alphonse 
1929 — 2 volumes in-8°. 

(3) H. LIETZMANN, An die Rômer (Handbuch zum N.T., 8) 3° éd. Tübingen, 
Mohr, 1928, 134 p. In-80, 
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ittérature a été remise à jour, mais diverses questions ont reçu un 
largissement qui correspond à de réels besoins : c’est ainsi que nous 
rouvons des notes très instructives sur l’apostolat, sur le péché 
originel, sur le baptême, sur Jésus Seigneur. L'auteur connaît et 
itilise les commentaires du P. Lagrange. Ce volume de la collection 
st remarquable par son souci de clarté et de méthode. 

3- L’authenticité de la seconde Épître aux Thessaloniciens fut le 
sujet de la dissertation doctorale de M. J. Graafen à l’université de 
3onn en 1922. (1) La crise économique a retardé jusqu'ici la publication 
ie son mémoire. La monographie commence par un coup d'œil his- 
orique sur le problème de l'authenticité. Sans remonter au déluge, 
auteur passe en revue les études de Bornemann, Hollmann, Wrede, 
Holtzmann, Jülicher, von Dobschütz, Harnack, Wrzol pour déli- 
niter exactement l’état de la discussion, mettre de côté les questions 
vieillies et établir enfin que le problème se résume par les données 
suivantes : la seconde Épître aux Thessalonicens ne peut être authen- 
ique vu la dépendance littéraire vis-à-vis de la première et leur oppo- 
ition en matière eschatologique. Les autres difficultés n’ont qu’une 
valeur confirmative et ne résisteront plus par elles-mêmes. L'auteur 
retrace tout d’abord l’histoire et détermine la situation intérieure de 
l'Église de Thessalonique pour conclure que la situation rapportée par 
IT Thess. est la même que celle de I Thess. et qu’il n’y a entre elles 
aucune contradiction. La dépendance littéraire s’expliquerait d’après 
l’auteur par l’envoi à quelques jours de distance des deux lettres à 
Thessalonique. L’Apôtre se serait aperçu que sa première missive 
contenait des lacunes, pouvait prêter à confusion et en hâte il aurait 
fait parvenir un message complémentaire. La chose est possible, mais 
de sérieuses raisons nous en font douter. La plus forte est le silence 
de la lettre elle-même qui aurait dû expliquer cette anomalie de deux 
missives en quelques jours. De plus, on comprend que Paul se soit 
complété sur quelques points, mais on ne voit pas qu'il ait dû re- 
prendre les exhortations parénétiques comme il l’a fait. En troisième 
lieu, la situation semble bien avoir empiré à Thessalonique, quoi 
qu’en dise l’auteur, ou tout au moins, l’Apôtre semble mieux connaître 
les dangers qui menacent la jeune communauté ; enfin, son explication 
de II Thess., II, 2 où Paul insiste auprès des fidèles pour qu'ils ne 
se laissent pas mettre hors d'eux-mêmes par une lettre apocryphe 
nous semble forcée ; ces avertissements de l’Apôtre semblent bien 
marquer la cause réelle de l’attente fébrile de la parousie qui régnait 
dans la communauté 

Quant aux arguments contre l'authenticité de l'Épître tirés de 
la doctrine eschatologique de l’Apôtre, l’Antéchrist et le «retenant » 


(x) J. GRAAFEN, Die Echtheit des zweiten Briefes an die Thessalonicher, Neutes- 
tamentliche Abhandlungen, IX, 5) Münster i. W., Asschendorff, 1930. In-8e, 
71 p. KRM:3,25. 
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sont des idées qui peuvent être pauliniennes au même titre que 
d’autres: II Thess. II et I Thess. V, 1-11 ne sont pas en nécessaire 
contradiction sur la proximité de la parousie. Nous aurions certaines 
remarques à faire au sujet de cette partie de l'étude : il nous est 
difficile d'admettre pour II Thess., 11, 6 la traduction : «aussi ce qui 
retient maintenant, vous le connaissez, pour qu'il soit révélé en 
son temps»; nous croyons que xai yoy est temporel et logique à 
la fois ; les parallèles de l’Ancien Testament pour l’apostasie, l’An- 
téchrist et le xxtéyoy ne sont pas assez fouillés ; en faveur du xatéyoy, 
création de Paul, on aurait dû rappeler les obstacles mis à l’appa- 
rition du Messie, croyance qui s’est faite jour dès la restauration 
juive. Comme nous espérons revenir sur ce sujet dans une étude 
spéciale, nous n'insistons pas. L'étude de Graafen est claire, mé- 
thodique, bien informée ; elle rendra service et aura fait avancer 
cette délicate question. 

4. Écrire une vie de l’Apôtre Paul en insistant sur son activité épisto- 
laire, tel fut le but que se proposa M. A. R. Whitham en composant 
son nouveau livre. (1) En nommant son travail une étude chrétienne, 
l’auteur avertit dans quel sens il dirige ses travaux et quel principe 
les inspire. Il tend à l'édification et à la vulgarisation plus qu'au 
labeur scientifique. Ceux qui connaissent ses nombreux ouvrages 
d’Écriture-Sainte sur l'Ancien et le Nouveau Testament savent d’ail- 
leurs que M. Whitham est généralement à la hauteur des questions 
qu'il aborde. L'ouvrage est d’un ton très conservateur auquel nous 
sommes peu habitués dans les livres protestants. La conversion de 
Paul est due à une réelle apparition du Christ ressuscité. Il répugne à 
l'A. d'admettre qu’une expérience qui a changé complètement la pensée 
d’un homme, bouleversé toutes ses convictions et laissé une si forte 
emprise sur le reste de sa vie, soit due à un désordre des nerfs et à des 
méditations fantaisistes. L'autorité des Épîtres pastorales est reconnue : 
S. Paul n'est pas l’auteur direct de la grande et profonde Épître aux 
Hébreux. La biographie est écrite avec ordre, clarté et précision. 
On eût aimé cà et là plus de profondeur dans l'exposé des doctrines 
et plus de connaissance de l'Orient dans l’appréciation des faits. 
Tel quel cet ouvrage ne manquera pas d’intéresser et de faire du 
bien. Pour nous, catholiques, il nous est toujours agréable de cons- 
tater que la foi à la divinité de Jésus n’est pas complètement éteinte 
dans les milieux intellectuels des Églises séparées. 

5. M. von Dobschütz fit en mars 1925 une série de conférences à 
l’université d’Erfurt. La Buchhandlung des Waïisenhauses les édite 
luxueusement en y ajoutant des reproductions qui rendent les volumes 


(1) Ar. R. WHiTHAM, St Paul. À christian study of his life and letters. London, 
Rivington, 1929, in-8°, 205 p.. Sh 12,6, 
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très précieux (1). Les deux ouvrages du savant professeur ne nous 
offrent pas une biographie nouvelle du grand Apôtre, mais soulignent 
l'importance de Paul dans l’histoire universelle et retracent l’histoire 
de son portrait dans l’art. Avant de connaître l'impression de cette 
géniale figure sur l'humanité, il était utile de faire revivre le grand 
animateur des premières communautés chrétiennes. En une esquisse 
digne d’un maître consommé en exégèse et d’un fin littérateur, M. von 
Dobschütz nous trace dans le premier volume le tableau saisissant 
de ce jeune Rabbin converti, fougueux et sensible, travailleur et pieux ; 
il nous dépeint successivement sa carrière, son caractère, sa mission. 
En cours de route, il évoque les tableaux qui sont reproduits à la fin 
du volume pour illustrer sa pensée en expliquant celle de l'artiste. Il faut 
lire les belles pages écrites sur la personnalité de Paul et surtout celles 
consacrées aux causes qui en firent le plus merveilleux propagateur de 
l'Évangile et lui assurèrent une place hors ligne dans l’histoire univer- 
selle. M. von Dobschütz est d’un jugement trop rassis et d’une science 
trop avertie pour aimer les solutions faciles et simplistes. Il voit que le 
succès de Paul est dû à des causes multiples dont il délie le faisceau. 
Certes Paul est grand par son activité apostolique et organisatrice des 
chrétientés nouvelles, par sa doctrine théologique où la liberté chré- 
tienne, l’adoption divine et la réconcialition tiennent une place de 
choix, par sa mystique et son eschatologie, mais il est surtout trans- 
cendant par sa prédication et sa pratique d’un universalisme absolu. 
L'Évangile donné à la terre fut porté au monde par Paul. Il n’est pas 
le fondateur du Christianisme, il en est le héraut le plus illustre. 

La seconde partie du travail comprend trois chapitres : des ques- 
tions préliminaires, le portrait de Paul au cours des siècles, un coup 
d'œil rétrospectif. Le premier chapitre nous mène au cœur des diffi- 
cultés que rencontre l'historien de l’art. Celui-ci doit d’abord recher- 
cher les premiers portraits littéraires de son héros, saisir leur influence 
sur les représentations artistiques, puis retrouver la répercussion de 
l’art dans la littérature, montrer les groupes où se retrouve le plus 
souvent l’image de l’Apôtre, saisir les confusions qui s’opérèrent 
bientôt entre l’Apôtre et entre saints du même nom, étudier les scènes 
de la vie de l’Apôtre qui furent le plus souvent représentées. 

Le troisième chapitre présente les conclusions. Rechercher le souve- 
nir que Paul laissa dans l’Église, c’est entrer dans l’histoire du culte 
et de la piété, c’est aussi examiner si, à travers les milliers de por- 
traits, on ne peut distinguer des traits communs qui eussent quelque 
chance de nous transmettre la véritable physionomie du saint. Les 
trente-cinq magnifiques reproductions nous mettent sous les yeux 


(x) E. Von DogscürTz, Der Apostel Paulus. — T.T : Seine Weltgeschichiliche 
Bedeutung — T. Il : Seine Stellung in der Kunst, Halle, Buchhandlung des Wai- 
senhauses, 1926-1928. In-8° : 64 p. 21 planches et VII-88 p., 35 reproductions 
et frontispice en couleur. RM: 17. 
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la richesse de la représentation artistique que l’attachante image 
de l’Apôtre a suscitée. La diversité des traits et des groupements 
ne permet de tenir pour authentique aucun type de l’iconographie : 
tout est dû au milieu, au temps et au génie de l'artiste. Peut-être 
même certaines représentations de personnages, rois, papes et saints 
du nom de Paul, ont pu influencer les portraits. Le livre que l’Apô- 
tre tient souvent en main montre bien la mission qu’il avait reçue 
du Christ : porter l'Évangile au monde. Il est inutile d'insister sur 
l'intérêt capital de ces études, sur leur attrait et leur science. La mai- 
son qui les édite a droit à notre plus vive reconnaissance. 

6. La librairie Mohr inaugure une nouvelle collection sous le titre : 
Contribution à la théologie historique. C’est avec raison que les 
actifs éditeurs de Tubingue rassemblent en série des œuvres qui 
éparses sont souvent introuvables et risquent de se perdre. Le premier 
volume est dû à un exégète bien connu ; il vaudrait mieux dire à un 
philosophe renommé, car à tout prendre l'esprit de système prévaut 
chez lui sur celui d’humble attachement au texte et de reconstitution 
historique (r). En tout cas, M. Lohmeyer n'entend pas entreprendre 
l'étude d’un problème sans le faire avancer et l’on peut dire que 
celle qu’il dédie aux fondements de la théologie paulinienne est très 
originale et sous certains aspects très neuve. Sans se perdre dans les 
à-côtés et les lignes accidentelles de la théologie de l’Apôtre, il va au 
fond de sa pensée même et l’analyse en trois chapitres traitant des 
relations de la Loi et des œuvres, du Christ et de la foi, de la com- 
munauté et des Apôtres. Pour l’auteur, les fondements de la théologie 
paulinienne proviennent de son pharisaïsme qu'il a pour ainsi dire 
transposé en christianisme. La nécessité des œuvres, qui chez le croyant 
va de pair avec l'acceptation des vérités par l'intelligence, est le fruit 
de la première éducation de l’Apôtre. Ici les théories de M. Lohmeyer 
heurtent de front les dogmes les plus fermes de la théologie luthé- 
rienne. Ce n'est pas pour nous déplaire et cela prouve la liberté d’esprit 
de ce penseur. Une des plus méticuleuses analyses que contienne le 
livre nous semble être celle qui traite des relations entre loi et foi. 
Paul fit jouer à la foi dans le christianisme le rôle que remplissait la 
loi dans le judaïsme. L'auteur à très bien vu que la foi, pour l’Apôtre, 
est autre chose que l’assentiment de l'intelligence à une vérité et 
qu'elle comporte même plus que la transition de tout l'être à un ordre 
surnaturel : elle inclut la possession d’une réalité supérieure qu'il 
n'est pas loin de nommer la grâce. Par cette substitution Paul se 
sépare violemment de sa race et du pharisaïisme. C’est la rupture 
complète, fondamentale et une orientation diamétralement opposée 
Il n'appartient plus à sa patrie, mais il est l’apôtre de toutes les na: 
tions. S'il aime encore son peuple, c’est qu’il entre dans l’économie 


(1) E. LOHMEYER, Grundlagen paulinischer Theologie (Beitrâge zur histo- 
rischen Theologie, 1) Tübingen, Mohr, 1929. In-8o, 235 P. 
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divine que l'Évangile doit d’abord être prêché à Israël, mais la claire 
vision de Damas lui a ouvert des horizons qui ne s'arrêtent qu'aux 
confins du monde. Les idées de M. Lohmeyer sur l'orientation escha- 
tologique des idées pauliniennes sont suggestives, mais non toujours 
heureuses. Il ne nous semble pas avoir tenu compte de tous les 
éléments du problème ; ici peut-être, plus que dans tous les autres 
chapitres, on ne pouvait faire abstraction des sentiers parfois tortueux 
de la pensée paulinienne pour ne voir que les grandes artères. Dire que 
Paul croyait que l’Église était une institution provisoire dont la durée 
.ne serait pas plus longue que celle d’une vie d'homme, est certaine- 
ment dépasser la portée des textes. Il eût fallu, croyons-nous, cher- 
cher la solution d’un autre côté. 

Somme toute le livre que nous donne M. Lohmeyer est une étude 
fouillée et fort suggestive. On regrettera le manque presque absolu 
de notes et l'impossibilité de contrôle dans laquelle est mis le lecteur, 
défaut d'autant plus grave que l’auteur a une tendance très marquée 
à s'échapper du récit parfois gênant des textes pour se lancer dans 
les théories ; de plus, l’euvrage est écrit dans une langue difficile, 
abstraite et compliquée. Mais si la lecture en est ardue, on est payé 
de son effort par le contact avec un penseur profond et bien informé 
de son sujet. 


IV. HISTOIRE ET THÉOLOGIE DU NOUVEAU TESTAMENT. — I. On 
ne connaîtra jamais assez le milieu où s’est développé le christia- 
nisme naissant. En y aidant par une contribution importante, 
M. Ginsburg a droit à notre reconnaissance.(r) Son mémoire analyse 
les relations politiques pendant deux siècles et demi entre Rome et 
la Judée ; on assiste à l’absorption assez lente, mais progressive et 
sûre du petit état palestinien par le colosse romain. Deux chapitres 
préliminaires étudient les caractéristiques des traités internationaux 
conclus par Rome et la situation politique de la Judée à l’époque du 
premier contact avec la capitale du monde. L'auteur passe ensuite 
en revue les pourparlers entre les deux pays sous Judas Macchabée, 
Jonathas et Simon, Jean Hircan, Pompée, Jules César et ses succes- 
seurs, les rois vassaux et les procurateurs romains. La question du 
recensement romain sous Hérode est à peine effleurée, mais on y 
conclut en défaveur de S. Luc : le raisonnement n'embarrassera que 
les novices. M. Ginsburg avoue d’ailleurs laisser la question aux spé 
cialistes. L'ouvrage est bien informé et rendra d’incontestables services. 
La correction du style et des épreuves laisse beaucoup à désirer. 

2. Je crois que l’on goûte davantage le P. Pinard à la lecture de ses 
conférences que devant l’amplificateur de T.S. F. et sous les voûtes 

e Notre-Dame : en tout cas, on l’apprécie mieux en saisissant toute le 


(1) M. GinsBuRG, Rome et la Judée, Paris, Povolosky, 1928, In-8°, 189 p. 
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richesse de son information et la précision de sa pensée. Le savant 
orateur a pris pour thème de ses discours, tout le monde le sait, la 
valeur historique de la tradition qui nous affirme la divinité de Jésus- 
Christ (1). Je rappelle les sujets traités : c’est tout d’abord «la con- 
fusion de Babel » ou le désarroi de la critique contemporaine devant 
le problème posé par les premières sources du christianisme ; puis 
viennent les plus anciens témoignages des indifférents et des ennemis, 
ensuite ceux des Églises orthodoxes et ceux de S. Paul; l’avant- 
dernière conférence établit la valeur historicue des Évangiles et a 
dernière démontre que cette tradition primitive ne s’est point déformée. 

Il faut admirer l’originalité avec laquelle l’auteur traite ces sujets 
anciens. Il connaît l’objection, la suit dans ses recoins, la bouscule 
par le jet direct d’un trait meurtrier ; il tire des études récentes tout 
ce qui lui semble utile à ses auditeurs et fait apparaître sous un jour 
nouveau des raisonnements qui sembleraient vieillis. Si à certains 
jours nous lui voudrions plus d’âme, c’est peut-être que nous avons 
trop de hâte et que nous ne comprenons pas suffisamment que pour 
une époque éprise de positivisme et de réalisme, il faut servir une 
doctrine substantielle et laisser la grâce de Dieu gagner le fond du 
cœur. Ce professeur-orateur a senti le besoin d'approfondir le travail 
en publiint des notes justificatives qui clarifient sa pensée et la 
ramifient en des points qu’il n'avait pu toucher de vive voix. 

3 C'est à la même œuvre de défense du christianisme et en particulier 
de l’autorité historique du Nouveau Testament qu'est consacré l’ou- 
vrage de M. Lepin sur le Christ Jésus (2). Ce n’est point une réédition 
du livre bien connu de l’auteur sur Jésus, Messie et Fils de Dieu, 
paru en 1907, si je ne me trompe, et qui a connu quatre éditions 
successives, M. Loisy s’y trouvait presque exclusivement visé. Comme 
cet ouvrage, le volume présent a pour but de répondre à des ques- 
tions du moment. M. Couchoud a vulgarisé en France une thèse qui 
était en train de faire faillite en Allemagne : l'existence historique 
du Christ est un mythe. M. Lepin a cru devoir lui répondre au long 
et au large. Toute la première partie de l'ouvrage est consacré à 
exposer et à réfuter les positions de l’auteur du Mystère de Jésus, en 
se basant sur les témoignages des documents extra-canoniques, des 
Épiîtres de S. Paul et de l'Évangile de S. Marc. M. Couchoud peut 
s'estimer battu, si jamais il a cru à ses propres raisonnements. M. 
Lepin ne s’en tient pas là ; il reprend la preuve de la messianité et 
de la divinité du Christ ; il établit la première par la foi des disciples 
et les déclarations de Jésus qui ne peuvent tirer leur origine de la 
fraude ou de l'illusion. La réalité de la filiation divine se prouve par 


(1) H. PINARD DE LA BOULLAYE, S. J., Jésus et l’histoire (Conférences de Notre- 
Dame de Paris, année 1929). Paris, Spes, 1929. In-12, 238 D. ET. r2. 

(2) H. LepiN, Le Christ Jésus. Son existence historique et sa divinité. Paris, 
Bloud et Gay, 1929. In-8°, 412 p. 
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le témoignage de S. Paul, des disciples, de Jésus lui-même, L'autorité 
de l'Évangile est inébranlable malgré l'attaque de la critique ; les 
miracles, la résurrection &u Christ, la conversion de Paul, le fait 
chrétien et le fait de l'Eglise sont des preuves résistantes comme 
des blocs de granit. Ce qui fait surtout l'intérêt de cette démons- 
tration, classique dans ses grandes lignes, c’est la connaissance profonde 
des auteurs réfutés ; M. Lepin les oppose les uns aux autres et tire de 
leurs paroles leur propre condamnation. Il faut reconnaître à l’auteur 
une clarté de pensée et une facilité d’expression remarquables. La 
solidité des preuves est inattaquable. On a reproché à M. Lepin de 
s'être trop borné aux attaques de Couchoud, Strauss, Renan, Loisy, 
alors que le problème s’est déjà déplacé et s’est porté sur des données 
nouvelles. Mais à chaque jour suffit sa peine ; l’auteur pourra nous 
donner sous peu, espérons-le, là réfutation des thèses religionistes 
et Form-Geschichthich et n'oubliera pas que les études de 
M. Goguel, par l’érudition, la pénétration et la modération mêmes, 
méritent un examen plus attentif que les théories mort-nées de 
l’école mythique ou celles agonisantes de l’école libérale. 

4. L’Ancien Testament raconte l’épopée d'un peuple choisi par Dieu 
pour être le porteur, à travers le monde et l’histoire, des idées mono- 
théistes et messianiques. Or, quand Jésus s’est présenté à Israël 
comme le Messie promis, comme le continuateur de la Loi et des 
Prophètes et a confirmé sa mission par d’imposants miracles, le 
peuple choisi par Dieu pour préparer sa venue et le recevoir n’a pas 
cru en lui. Comment les premiers chrétiens expliquèrent-ils l’insuccès de 
leur Maître, l’incrédulité de leurs compatriotes, l’éclosion de leur propre 
foi chrétienne ? Tel est le thème de la dissertation de M. le Chanoine 
Charue, présentée à la faculté de théologie de Louvain pour l’obten- 
tion de la Maîtrise (1). Le problème n'avait jamais été traité dans 
toute son ampleur et le livre comble une lacune. Disons tout de suite 
que la synthèse qu’il présente est tout à fait remarquable et que nous 
devons à M. Charue un des livres les mieux documentés et les mieux 
pensés sur un point particulier de la pensée chrétienne au premier 
siècle. 

Il a semblé important à l’auteur de faire connaître le terrain où 
la première semence chrétienne tomba. Le livre premier étudie 
le milieu juif, les partis et les sectes, le rôle de la Thora, le 
sentiment de privilégiés que portaient en leur âme les fils d'Israël, 
les conditions exigées du juif et du païen pour l'acquisition du 
salut. Une note fort importante explique Isaïe, VI, 9-10, texte 
qui jouera un si grand rôle dans la première apologétique chrétienne. 


(1) A. CHARUE, L'incrédulité des Juifs dans le Nouveau Testament. (Catholica 
Lovaniensis Universitas. Dissertationes ad gradum Magistri in facultate theolo- 
gica consequendum conscriptae. Series Il, T. 21) Duculot, Gembloux, 1929. 


. In-89, XI-368 p. 
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Cette première partie du volume ne vise pas à l'originalité mais 
présente un tableau clair et succinct de la situation juive à l’époque 
de Jésus. On remarquera spécialement dans ces pages celles consa- 
crées à l'attente messianique ; elles sont parmi les meilleures qu'on 
ait écrites sur le sujet. 

L'étude porte ensuite successivement sur les Synoptiques, le qua- 
trième Évangile, les Actes des Apôtres et les Épîtres pauliniennes 
Les Synoptiques ne peuvent être traités en bloc. Il faut d’abord 
s'arrêter à Marc. Celui-ci fait deux parts dans l’auditoire de Jésus : 
la foule de bonne volonté mais trompée par les préjugés touchant le 
messianisme ; les chefs extrêmement hostiles excitant le peuple 
contre le nouveau prophète. L’attitude du Maître envers les Phari- 
siens et les chefs ne pouvait qu'être sévère, mais pour le peuple il 
fut d’une bonté constante. Il accommoda son enseignement aux exi- 
gences de l’heure et ne révéla que lentement tout le secret messia- 
nique. L'étude très fouillée de celui-ci est la partie la plus vigoureuse 
et la plus neuve de tout le livre. II y eut deux périodes dans le 
ministère de Jésus : une première, dans laquelle il prêcha à tous 
dans ce genre populaire qu'est la parabole, sans succès à cause des 
préjugés de la foule et une seconde où il expliqua aux disciples inintel- 
ligents le sens profond des comparaisons qu'il continuait à utiliser 
pour le peuple. Il n’eut dans la parabole qu’un but de miséricorde. (x) 
Quant à la difficulté que pose Marc IV, 11 ss., elle se trouve résolue 
si l’on tient compte des faits : disposition généralement accueillante 
mais ignorance des petits, action hostile de Satan et de certains 
hommes, telles sont les causes de l’incrédulité ; mais si nous nous 
plaçons au point de vue de l'intention et de la prédestination d’où il 
faut regarder IV, 11 ss. nous pouvons dire que Dieu avait prévu cet 
insuccès du Messie auprès du peuple et choisi un groupe de privilégiés 
pour l'extension de la doctrine messianique : c’est le secret divin du 
libre appel au salut. Que va devenir le peuple juif ? La communauté 
coupable fera bientôt place à une communauté de justes. 

Reprenant ensuite chacun des points étudiés dans Marc, l’auteur 
analyse les textes communs à Matthieu et à Luc, les textes propres à 
Matthieu, et les textes propres à Luc pour établir dans chaque cas 
la similitude, le progrès ou le recul des idées comparées à celles de 
Marc. La source insiste plus que Marc sur la culpabilité du peuple 
et l’action de Satan. Matthieu accentue l’ignorance de la foule et 
l'initiation des disciples ; l’action des Pharisiens est fortement éclairée £ 
la colère divine s’abattra sur la nation juive. Luc reconnaît à Satan 
une grande part dans l’incrédulité et songe au remplacement des 
Juifs par les Gentils dans le Royaume. 

Avant d'en finir avec la tradition synoptique, il faut poser le 


(x) Les paroles attribuées au P. Huby p. 133 note I sont en réalité du P. 
Rousselot. 3 
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problème de l'historicité de cette synthèse. L'hostilité des Juifs, 
l'enseignement en paraboles, la réserve messianique, peuvent-ils 
résister aux négations de la critique ? L'auteur l'établit vigoureu- 
sement. Nous estimons que cette section eût pu s’intercaler dans les 
deux premières ; on eût évité le fractionnement à l’extrême de l’ex- 
posé ; certains chapitres (p. 202 et p. 220) ne comptent guère qu’une 
page. 

L'étude du quatrième Évangile était particulièrement délicate. Les 
Juifs deviennent les types et les agents de l'opposition rencontrée 
par le Verbe Incarné en face de l’erreur et du péché. Quand l’auteur 
traite de la révélation du Fils de Dieu et de la réserve messianique 
dans le quatrième Évangile, il semble à plusieurs endroits minimiser 
la portée des déclarations johanniques pour les rapprocher des idées 
synoptiques. Il complète son étude sur S. Jean en examinant l’expli- 
cation historique et théologique de l’incrédulité juive. 

Les Actes exposent ie processus historique de l’apostasie d'Israël 
après la mort du Sauveur : les Juifs seuls en sont responsables ; leur 
place sera prise par les Gentils. 

Saint Paul se posa explicitement le problème de l’incrédulité de 
ses compatriotes : il en donna l'explication dans les chapitres IX-XI 
de l'Épître aux Romains. C’est là qu’il faut d’abord chercher sa pensée 
avant de l’étudier d’une façon synthétique. Les Juifs, pris comme 
individus, ont reçu plus de lumière et sont plus coupables. C’est l’orgueil 
qui fut cause de leur rejet temporaire comme nation, mais la porte 
du salut leur est ouverte comme à tous les peuples et avant la fin des 
temps Israël se convertira. En expliquant la genèse de ces idées, 
l’auteur eût avantageusement insisté sur la connexion entre le Nou- 
veau et l'Ancien Testament qui n’est nulle part si parfaite que chez 
le disciple de Gamaliel. 

L'étude de M. Charue est tout à fait remarquable par sa docu- 
mentation, sa pénétration, son sens de la mesure et sa clarté. Il est 
à souhaiter que, professeur et chanoine, il ne se laisse pas distraire 
des travaux scientifiques et nous donne plusieurs monographies 
aussi savantes sur le Nouveau Testament. 

5. En même temps que l'étude synthétique de M. Charue, paraissait 
une monographie sur les chapitres IX à XI de l'Épître aux Romains 
par M. Mayer, professeur d’exégèse à l’université de Breslau et 
co-directeur des Biblische Zeitfragen. (x) Il y a entre les deux 
études accord fondamental mais diversité de méthode et de point 
de vue. M. Mayer pouvait consacrer plus d'espace aux études de 
détail. Il donne donc la traduction des fameux chapitres, discute 
les interprétations, résume et met en relief la pensée paulinienne. On 
ne peut que louer la haute tenue scientifique du présent ouvrage, 


(1) F. W. MAveER, Israël in der Heilsgeschichte mach Romer, IX-XI (Biblische 
Zeitfragen, XII, 11-12) Asschendorff, Münster i. W. 1929. In-89, p. 157 RM. 3. 
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pourtant accessible à tous.Il nous a paru çà et Jà un peu trop scolas- 
tique. Quant aux résultats obtenus, ils sont en fonction du point de 
vue. Alors que M. Charue envisageait avant tout l’incrédulité juive, 
M. Mayer voit les textes sous l'angle du plan et des attributs divins. 
Il établit que Paul parle, non de la prédestination in abstracto, mais 
du sort actuel d'Israël qui dépend de la toute-puissance du Dieu de 
Charité, même pour Israël, le salut ne dépend que de la foi ; la sec- 
tion IX-XI se rattache ainsi aux chapitres I à VIII; or Israël ne 
veut devoir son salut qu'à ses œuvres et ne permet pas à Dieu 
d'accomplir son action. La colère de Dieu cessera le jour où Israël 
reconnaîtra son impuissance et l’amour de Dieu. Nous avons dans 
ce petit ouvrage le commentaire le plus rigoureusement scientifique 
des difficiles chapitres de l’Épître aux Romains. 

6. L'ouvrage de M. J. Leipoldt est fort utile pour connaître la position 
du problème soulevé par l’école religioniste sur l’origine du Baptême 
chrétien (1). Tour à tour l’auteur aborde l’étude des baptêmes juifs, 
surtout celui des prosélytes, du baptême de Jean-Baptiste qui n’a 
rien à voir avec ce dernier, du baptême de Jésus qui se rattache au 
mouvement baptiste, des rites des premières communautés où le 
baptême porte un cachet spécifiquement chrétien, des ablutions en 
dehors du monde juif où le baptême aurait puisé son origine de sacre- 
ment et de mystère, des formules baptismales usitées dans les commu- 
nautés de Gentils telles qu’on peut les retrouver dans $S. Paul, S. 
Jean, etc. Pour lui le baptême chrétien doit être rattaché aux 
baptêmes juifs, il a reçu des compléments en passant dans les commu- 
nautés grecques où il a pris certains rites des religions à mystères. 
Cependant l’auteur est réservé sur ce point. Nulle part il ne traite 
des théories de Reiïzenstein qui fait descendre le baptême chrétien 
du mandéisme. Il rejette avec vigueur l'interprétation magique des 
formules baptismales. Ouvrage de consultation et d'orientation qu'il 
est bon de connaître. 

7. La société est faite d'hommes qui sont corps et âme. Les sociolo- 
gues ont parfois une tendance à oublier une moitié du composé humain. 
Tous leurs soucis vont au corps et leur sociologie se borne à enseigner 
au monde ce qu'il faut faire pour que la vie soit belle à bon marché. 
M. Rohr a cru nécessaire de rappeler la pensée du Nouveau Testa- 
ment sur cet important sujet et d'attirer l'attention de tous sur 
l'enseignement chrétien (2). Après avoir décrit rapidement l’état 
social de la Judée au temps de Jésus, il établit que sa prédication 
a pour objet central le royaume de Dieu, mais ne néglige pas les 
devoirs sociaux imposés par la foi religieuse à la conscience de l’in- 

(x) J. Letporpr. Die Urchichliche Taufe im Lichte der Religionsgeschichte. 


Leipzig, Dôrrffing und Franke, 1928. In-80, 78 p. avec trois reproductions 
RM : 2,50. 


(2) J. Romr, Die soziale Frage im N. T., Münster, Asschendorff, 1929. In-80, 
70 p. RM: 1,35. 
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dividu ; M. Rohr défend- l’enseignement du Christ contre les 
attaques qui en font une doctrine antisociale ou n’y voient qu’une 
morale provisoire ; il résume les enseignements néo-testamentaires 
sur la famille, le mariage, la richesse, les pauvres, le travail. Il y a de 
belles pages sur les conséquences de la doctrine paulinienne touchant 
le corps mystique. Cette courte monographie est fort pratique pour 
les conférences et les sermons. 

8. Grâce aux études du P. Lagrange (Revue Biblique, T. XXXVI, 
1927, p. 321-349, 481-514 ; T. XXXVII, 1928 p. 37-62, 198-220) le 
public français à pu se faire une idée de la question mandéenne et 
de son actualité dans les débats exégétiques. On peut noter depuis 
lors un ralentissement dans l'enthousiasme un peu trop hâtif de 
beaucoup, mais la question n’est pas vidée et on aimera en avoir 
un exposé clair et assez général. Nul ouvrage ne le donnera avec 
autant de précision que celui de M. Tendelli (1). La première partie 
fait connaître les travaux sur le mandéisme : résumés sans longueur 
mais fort « à la page ». Le corps de l’ouvrage entreprend tout d’abord 
une étude sur les sources et leur date. Pour la Ginza et la Golasta, 
l’auteur s’en tient aux conclusions de Lidzbarski, mais pour le Johan- 
nesbuch, il essaie d'établir une solution personnelle qui consiste à 
distinguer deux œuvres totalement distinctes dans ce volume impé- 
nétrable. Après cette étude préliminaire, l’auteur examine la doctrine 
mandéenne sur la divinité, les démiurges et les génies inférieurs, la 
conception philosophique du monde. Enfin une dernière partie traite 
des rapports entre le Christianisme et le mandéisme : il examine 
la polémique anti-juive, les origines du mandéisme, S. Jean-Baptiste, 
le baptême dans le Jourdain, la mystique et la théologie du quatriè- 
me Évangile, l’homme primitif et le mystère de la Rédemption, l’âge 
des doctrines mandéennes. 

L'ouvrage est bien documenté, clair, succinct. On y trouve une 
connaissance profonde et personnelle des sources, un exposé ri- 
goureux et méthodique des problèmes. Nous en félicitons cordiale- 
ment l’auteur. Nous n'avons qu’un regret. Le format in-4° de son 
volume le rend peu maniable. Les nouvelles éaitions pourront remédier 
à cet inconvénient. 


5. PHILOLOGIE ET GÉOGRAPHIE NÉO-TESTAMENTAIRES. 1. Nous si- 
gnalons la rééditicen du dictionnaire du grec néo-testamentaire de 
M. H. Ebeling. Plus concis que celui de Preuschen-Bauer, il n’en 
atteint ni la richesse ni le prix, mais il présente à côté de celui-ci 
des avantages fort appréciables par ses nombreux renvois et son sou- 
ci de déterminer les différences entre le parler des auteurs du Nou- 
veau Testament et l’attique et les ressemblances avec le grec hellé- 


(1) L. TonDeLLt, Il mandeismo e le origini cristiane, (Orientalia, 33) Roma, 
1928. In-folio, 103 p. 
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nistique. Le fond sémitique est moins étudié et moins mis en lumière. 
L'ouvrage constitue un bon instrument de travail estimé de tous 
les exégètes. (1) 

2. Le sol influe sur les habitants et la géographie n’est pas complète 
si elle n’étudie pas la terre sous toutes ses faces. Il est heureux que 
l'effort fait ces dernières années pour mieux connaître les Continents, 
se soit étendu à la Palestine et que nous possédions une merveilleuse 
géographie physique de la Terre-Sainte, grâce au livre du P. Koeppel, 
jésuite (2). Son ouvrage se divise en deux parties : la première étudie 
la géographie générale, la seconde les contrées particulières. Remon- 
tant jusqu’à la constitution des terrains, l’auteur donne une planche 
en couleurs reproduisant les spécimens des principales pierres du 
pays. Par d’autres planches également en couleurs, nous nous rendons 
compte de la géologie du sol en général et des contrées ; elles repro- 
duisent les cartes en relief de l’auteur lui-même. Une série de cartes 
donne une idée claire des distances, des divisions, de la formation des 
montagnes, des altitudes, des plissures de terrains, des cours d’eau, 
du système des vallées. Après avoir montré le fait, il offre son expli- 
cation illustrée de nombreux exemples qui montrent le travail d’éro- 
sion et font assister aux diverses phases de la formation géologique ; 
des tables condensent les éléments météorologiques des différents mois 
de l’année ou donnent les époques de végétation, de cueillette, du 
mouvement des animaux. Cette première partie se clôt par une his- 
toire géologique de la Palestine, Notons cette constatation qui n’est 
pas loin de celle de Termier et qui fera sursauter plus d’un exégète, 
à notre sens, mal averti :«l’humanité est sur la terre depuis au moins 
trente mille ans; des chiffres un peu plus élevés ont naturellement 
autant de probabilité, mais non ceux qui descendraient notablement 
plus bas ». 

La partie spéciale n’est pas moins intéressante. On assiste à un 
voyage, qui des régions désertiques du Sud-Ouest passe par Pétra, si 
intéressant au point de vue de la formation des terrains et de son 
énorme faille, revient sur Madaba, dont il donne une merveilleuse vue 
prise d'avion, et va jusqu’au Nébo. Près de Machéronte, on jette un 
coup d'œil sur la Mer Morte et la Terre Promise ; reprenant ensuite 
la route à l'endroit où les Hébreux avaient envoyé des espions dans 
la terre où coulaient le lait et le miel, on se dirige vers le nord. 

C'est toujours l’aspect géographique des lieux qui intéresse le 
P. Koeppel. On ne trouvera dans son livre aucune des banalités qui 


(1) H. EBELING, Griechisch-Deutsches Würterbueh zum Neuen Testament mit 
Nachweiss der Abweichungen des neutestamentlichen Sprachgebrauches vom 
Attischen und mit Hinweiss auf seine übereinstimmung mit dem hellenistischen 
Grieschisch, 2° éd. Hannover, Hansche Buchhandlung, 1930. In-80. 

(2) R. KorPpez, S. J. Palästina. Die Landschaft in Karten und Bilderen, 
Tübingen, Mohr, 1930. In-4°, V-174 RM: 18. 
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fourmillent dans certains albums mais le commentaire est trcp sobre 
pour des non-spécialistes. 

Est-il bescin de souligner l'intérêt et la richesse de ce volume ? 
Si rien ne remplace la vue airecte des lieux, il donne l'impression du 
réel ; les contrées restent dans la mémoire comme si elles eussent été 
vues. Même pour ceux qui furent en Palestine, il sera un précieux 
évocateur et un livre d'étude des plus documentés. La maison 
Mohr, selon son habitude, a exécuté la partie typographique d’une 
façon irréprochable. 

3. De la géographie physique, nous passons à la géographie histo- 
rique de la Palestine où les questions ne sont pas moins difficiles à 
éclaircir et à traiter. Le livre du P. Szcepanski (1) ne veut donner 
qu'un résumé à expliquer dans les leçons du prcfesseur et ne pré- 
tend pas aller au fond des problèmes. Un chapitre préliminaire donne 
les sources anciennes et modernes de la palestinclcgie. La première 
partie nous ramène à la Palestine physique et l’auteur étend ses 
remarques aux régions limitrophes : l'Arabie pétréenne et la 
Syrie. La seconde partie étudie la géographie palestinienne de 
l’Ancien Testament et la troisième est consacrée à la Palestine du 
Nouveau Testament. Après un préambule sur les sources de l’histoire 
de ce temps, le P. Szcepanski étudie la province romaine de Judée, 
puis les habitants juifs et judaïsés ; il passe de Judée à la province 
de Syrie, revient aux colons hellènes et romains et finit par une 
incursion chez les Nabatéens. De longues tables rendent l’usage du 
livre très facile. L'auteur a accompli un travail de synthèse très 
louable. On doit regretter qu'il se soit limité volcntairement à ne 
donner qu’un livre de texte pour étudiant. Les nouvelles éditions, 
espérons-le, mèneront l’œuvre entreprise jusqu’au bout. 

4. La maison Pustet édite, montée sur tcile, une magnifique repré- 
sentation en couleur de Jérusalem nouvelle. Elle est l'œuvre de Fr. 
et R. Stegniller. Une carte explicative jointe au tableau permet de 
localiser tous les édifices principaux. On saisit facilement le nivelle- 
ment du terrain, les proportions qui séparent les lieux, l'emplacement 
des sanctuaires. Cette carte est d’une grande utilité pour les cours 
d'Écriture-Sainte où elle vrisinera avec le plan sur carte ou en relief 
de Jérusalem ancienne. 


Rome. P. BéÉDpA Ricaux, O. F. M. 


(x) L. SzcEPANSKi, S. J. Geographia historica palestinae antiquae. Quaestiones 
selectae ad scholarum superiorum usum (Scripta Pontificii Instituti Biblici) 
Rome, Institut biblique, 1926. In-8°, 403 p. Lire: 35. 


CHRONIQUE DE SPIRITUALITÉ 


A PROPOS D'UNE ENQUÊTE POUR FIXER LA 
TERMINOLOGIE MYSTIQUE 


Dans le Supplément à la « Vie spirituelle » (1), juir 1929, T. XX, (p. 
129-146) M. le Ch. A. Saudreau invite ceux qui ont traité des questions 
mystiques à expliquer le sens des mots qu'ils emploient, pour arriver 
à un accord sur la signification et sur les principes fondamentaux de 
la haute spiritualité. Dans des ouvrages récents, le P. Garrigou-Lagran- 
ge, O. P. (2) le P. de Guibert, S. J. (3) constatent en effet qu’«une des 
principales difficultés que rencontrent ceux qui étudient les questions 
mystiques est celle du vocabulaire ». 

La présente chronique ne vise qu’à rassembler les réponses envoyées 
au chanoine Saudreau, telles qu’elles ont été formulées dans la V.S. 
pour constater jusqu'où s'étend l’accord quant au vocabulaire, aux 
définitions et aux principes fondamentaux. 


I. — LA METHODE. 


Un des correspondants, le P. VULLIEZ-SERMET, S.J. (VW. S. XXIII, 
1930, (p. 76-77), propose de prendre pour maître unique saint Alphonse 
de Liguori et d'adopter sa terminologie, avec les définitions que le 
saint Docteur emploie dans l’'Homo Apostolicus) Appendix I, Directio 
animae spiritualis). S. Alphonse a tous les titres pour rallier les suffrages 
sur une définition de la vie mystique, rendue reconnaissable dans les 
âmes. Au reste, le P. Vulliez-Sermet envisage surtout l'utilité pra- 
tique du ministère des âmes, et considère sans inconvénient que saint 


(1) Nous citerons : V. S. t... année... p. La pagination est celle du supplé- 
ment. 


(2) P. RÉG. GARRIGOU-LAGRANGE, O. P. Perfection chrétienne et contemplation 
selon S. Thomas d’Aquin et S. Jean de la Croix. Editions de la Vie Spirituelle. 
Paris, 2° édit. s. d. 2 vol. à 

(3) P. Joseph DE GuiBErT. Etudes de théologie mystique. Toulouse 1930. 
L'ouvrage est examiné spécialement dans le présent n° des Etudes Fr anciscaines. 
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Alphonse prenne parti pour l’une des deux opinions sans mentionner 
l’autre. 

Dom J. HuyBen, O.S. B. {V.S. XXIV, 1930, p. (20-26) admet que 
«pour arriver à une entente » il faut sans doute fixer le sens des prin- 
cipaux termes de la théologie mystique. Mais ce résultat atteint, 
toute cause de malentendu n’aura pas disparu. «Il s'agira de saisir 
parfaitement la pensée d'autrui et de ne pas ia déformer. Il y faut un 
effort constant d'adaptation, un souci d’objectivité, un sens de la réa- 
lité qui ne se rencontrent pas tous au même degré. » 

Le P. ALBERT VALENSIN, S. J. {V. S. XXII, 1930, (p. 137-142) se 
pose la question : «Comment fixer cette terminologie (mystique) ? 
— Ce ne sera point, sans doute en recourant exclusivement à l’histoire 
des mots ou à la logique des systèmes. Mais pourquoi désespérer 
que, par la convergence des conclusions de l’une et de l’autre, ron 
moins que par le contrôle réciproque des données de l'expérience et 
des postulats de la doctrine, puisse s’élaborer une entente autour d’un 
vocabulaire ». 

Le ch. Saudreau laisse au contraire une grande latitude aux cor- 
respondants : nulle condition préalable sur la valeur théologique ou 
sur l’autorité historique du sens, de la définition, de l’usage du terme. 
Cette méthode présente l'inconvénient de fournir des données frag- 
mentaires, insuffisamment fondées, des affirmations ou des cpinions 
personnelles et, quand il y a un semblant de démonstration, des 
indications sans valeur précise. En prenant cent définitions concor- 
dantes le nombre n’est pas par lui-même une garantie d’autorité, 
puisqu'on peut soulever l'hypothèse d’une source commune ou d’une 
même cause d'interprétation identique. 

Examinons si cet accord sur les définitions et sur le sens des termes 
en litige s'obtient par la présente enquête. 


FN TÉE VOCABULAIRE. 
A. LA CONTEMPLATION. 


Le ch. Saudreau ({V. S. XX. 1929 p. 130-131) part du sens profane 
du mot contemplation : «arrêt de l’esprit qui, cessant de passer d’une 
_idée à une autre idée, d’une vue à une autre vue, demeure fixé dans 
la considération d’un spectacle ou d’une vérité qui le charment ». 
De cette notion peu précise, d’aucuns passent à la notion de con- 
templation mystique qu'ils considèrent «comme signifiant toujours 
la suspension du travail de l'esprit et la fixation du regard sur la 
même vérité». 

Nous dirons que la partie négative par elle-même, n'indique pas 
grand chose, et la partie positive ne précise rien c'e ce que renferme 
le sens profane du terme. « D’autres, — et nous croyons, continue 
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l’auteur, pouvoir dire la plupart de ceux qui aujourd'hui traitent 
les questions mystiques — pensent se rapprocher plus de la termino- 
logie classique en étendant largement la portée de ce mot. Ils croient 
bien que par ce mot de contemplation on entend une pensée de Dieu 
qui se prolonge mais qui n'absorbe aucunement l'activité de l'esprit et 
peut se mélanger à des pensées concomitantes. » 

Les explications qui suivent fixent davantage le sens de cette notion. 
Ceux qui entendent de la sorte la contemplation « notent avec soin 
que cette pensée prolongée, tantôt très claire, tantôt obscure et 
quelque peu subconsciente, est produite par une connaissance supé- 
rieure de Dieu, mise directement dans l'intelligence par l'effet des dons 
du Saint-Esprit». 

En guise de confirmation, suit un appel à l’autorité de saint Jean 
de la Croix, de saint François de Sales, de sainte Thérèse, du Père Lal- 
lemant. «C’est bien là certainement l’enseignement de saint Jean de 
la Croix qui définit la contemplation : « Une science d'amour, une con- 
naissance amoureuse de Dieu infuse ». Pour toute référence entre pa- 
renthèses (Nuit, IT,8). Nous avons ici un exemple d’exposé laconique 
fragmentaire, commme le montre tout le passage qui se termine ainsi : 
«Donc, demandons aux auteurs contemporains dans quel sens ils 
prennent et ils jugent qu'il convient de prendre le mct contemplation. 
Je proposerais, pour ma part, la notion que j’en ai toujours eue, 
habitué de bonne heure à la lecture assidue de saint Jean de la Croix, 
et du Père Lallemant : « La contemplation est la connaissance supé- 
rieure de Dieu, mise dans l’âme, par les dons du Saint-Esprit, con- 
naissance qui est simple, libre, pénétrante, qui procède de l’amour 
et qui tend à l’amour ». 

M. le ch. ne dit pas nettement qu'il traite ici de la contemplation, 
n'en connaissant qu'une seule : la contemplation #nfuse, passive, mys- 
hique, comme les auteurs qui suivent l’appellent. En ce cas, il y aurait 
lieu de demander quel est, dans sa définition, l'élément qui exprime 
la différence spécifique : est-ce la connaissance supérieure pour autant 
qu'elle est mise dans l'âme par les dons du Saint-Esprit ? Ou bien est-ce 
le caractère affectif de cette connaissance, pour autant qu'elle est 
essentiellement amoureuse grâce au don du Saint-Esprit ? 

Le P. JÉROME DE LA MÈRE DE DIEU, carme Déchaussé, (7. SEC 
1929, p. (280-281) semble adopter la deuxième opinion. « J'admets, 
répond-il, quant à son contenu, la définition que vous donnez de la 
contemplation, mais il me semble qu’elle n’est pas assez concise. Je 
proposerais : « La contemplation est une attention amoureuse (ou affec- 
tueuse) en Dieu, produite dans l'âme par le don de sagesse», et il justifie 
son opinion : «La première partie est tirée «ad litteram » des écrits 
de saint Jean de la Croix, qui se sert toujours de cette expres- 
sion — ou de son équivalent — quand il parle de la contempla- 
tion. D'autre part, comme le saint ne connaît que la contemplation 
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infuse (1) et qu’il affirme cette supernaturalité d’une façon quine laisse 
aucun doute en ajoutant : «produite dans l’âme par le don de Sagesse » 
on reste fidèle à l’esprit, et même à la lettre, de la doctrine du docteur 
mystique. » 

D'après le P. Jos. ScHRYvERs, C.SS. R. (V.S. XX, 1920, (p. 284). 
« La contempiation est essentiellement une connaissance et un amour 
produits directement par Dieu, grâce aux dons du Saint-Esprit, dans 
les facultés d'intelligence et de volonté ». L'argumentation, très som- 
maire pour induire cette définition, s'appuie sur saint Thomas, Ie Ilee 
q. 68. art. 1, où est indiquée la différence entre les dons et les vertus : les 
dons sont des habitus permettant à l’homme de suivre les inspirations 
et les mouvements communiqués par le Saint-Esprit. Dans la con- 
templation celui-ci communique directement à l'intelligence une « con- 
naissance supérieure » et à la volonté un «amour correspondant » qui 
par l'intermédiaire des dons deviennent l’activité propre de la vie 
mystique ou contemplative. — Nous faisons observer que l’indica- 
tion mériterait toute l'attention s’il était absolument certain que 
le docteur Angélique vise ici l’état de perfection spécifiquement déter- 
miné par la contemplation. Mais il envisage la perfection chrétienne 
en général qui n’est autre que l’œuvre du salut, dont il est traité à 
l’art. 2. « Les dons sont-ils nécessaires au salut ? » Le témoignage du 
philosophe auquel il est fait appel à l’article 1 semblerait indiquer qu'il 
ne s’agit pas ici de «la connaissance supérieure ni d’un amour spé- 
cial d’union y correspondant ». En tout cas le raisonnement du P. 
Schryvers ne nous paraît pas adéquat. Nous y reviendrons à propos 
de la contemplation acquise. 

Mgr L. PAULOT. (V.S. XXI, 1920, (p. 30-32). « Qu'est-ce que la 
contemplation ? Une connaissance d'amour, obscure, infuse, simple, 
due soit à la connaturalité de l’âme à Dieu, fruit de l'exercice prédo- 
minant du don de Sagesse, soit à la grâce actuelle opérante, corres- 
pondante à ce don ». L'auteur justifie et explique sa définition en 
recourant à l'autorité de Saint Thomas et l’enseignement du P. Lal- 
lemant. 

Quant à la fameuse question 180 de la IT+ [12€ à laquelle on re- 
court souvent pour appuyer certaines affirmations en matière mystique 
faisons remarquer que le Docteur y traite de la vie contemplative 
et non pas ex professo de la contemplation qu'il s'agit de préciser. 
Saint Thomas ne demande pas: «La contemplation appartient- 


(1) Il faut mentionner l'opinion contraire, par ex. du P, EUGENIO DE SAN 
José, C. D. La contemplation de fe, segun la subida del Monte Carmelo, dans Monte 
Carmelo.. 1928, p. 155 sqq. — Citons à titre documentaire: P. GRISOGONO 
DE Jesus SACRAMENDADO, C. D. San Juan de la Cruz, su obra cientifica y su 
obra litteraria. Madrid, Mesangero de Santa Teresa, plaza de Espana, 2 vol. 
in-8, 494 et472pp.M. le Ch.S.(V.S. XXV, 1930 p. 39-44) s’en prend à l'autorité. 
« du jeune écrivain», —Cfr. Revue d'ascétique et de mystique, XI, 1930, p. 407 sqq. 
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elle à l'intelligence seule ou bien fait-elle appel aussi à la volonté 
(à la faculté affective) ? » Cette précision est nécessaire pour éviter 
les confusions. En posant en principe que la vie contemplative re- 
lève de l'intelligence quant à son opération essentielle qui est de con- 
templer la vérité (ibid. art. 1, in corp.) le saint Docteur ne dit pas que 
contempler est essentiellement connaître. Tout au moins, n'en déduit- 
il pas que la contemplation est une connaissance d'amour. Mgr Paulot 
écrit : Envisagée « dans ce qui meut l'âme à l'exercice de la contempla- 
tion, cette dernière appartient à la volonté.» Pour le texte souligné, il ren- 
voie à la Somme II+ If, ibid., donc Q. 180 art. I. Telle quelle, la cita- 
tion est inexacte : « Vita contemplativa, quantum ad ipsam essentiam 
actionis pertinet ad intellectum ; quantum autem ad id quod movet 
ad exercendam talem operationem, pertinet ad voluntatem, quae 
movet omnes alias potentias, et etiam intellectum, ad suum actum... » 
Le P. Lemonnyer traduit : « La vie contemplative tout en rele- 
vant de l'intelligence pour ce qui regarde son opération essentielle, 
fait appel, pour ce qui regarde l'exercice de cette opération, à la 
volonté, dont c’est précisément le rôle de mouvoir toutes les autres 
facultés, y compris l'intelligence, à leur acte. Or, l'opération essen- 
tielle de la vie contemplative, c’est-à-dire ce à quoi certains hommes 
s’adonnent (intendunt) principalement, c’est la contemplation de la 
vérité » (IT® IT2e ©. 179, art. I. in corp). Il n’est donc pas dit que la 
contemplation est l’acte de l'intelligence et de la volonté ; la vie qui a 
pour occupation principale la contemplation de la vérité, et qui 
pour cela s'appelle ve contemplative, cette vie fait appel à la faculté 
affective, à la volonté, pour décider l'intelligence à son opération es- 
sentielle. Par voie de conséquence, il y a la même inexactitude dans la 
citation telle que Mgr Paulot la rapporte : « Saint Thomas citant saint 
Grégoire dit bien que « la contemplation consiste dans l'amour de Dieu ». 
Saint Thomas dit textuellement : « Gregorius constituit vitam con- 
templativam in caritate Dei; in quantum scilicet aliquis dilectione 
Dei inardescit ad ejus pulchritudinem conspiciendam Et quia unus- 
quisque delectatur cum adeptus fuerit id quod amat, ideo vita con- 
templativa terminatur ad dilectionem, quae est in affectu : ex quo etiam 
amor intenditur. » (art. I in corp.) Tout ce passage doit être exami- 
né avec le plus grand soin. Pas de trace du don de Sagesse, dont l’exer- 
cice prédominant aurait pour fruit une connaturalité de l’âme avec 
Dieu à laquelle serait due la connaissance de la céntemplaticn : nulle 
allusion à la grâce actuelle opérante, correspondant à ce don. On peut 
y voir comment l’amour est le principe médiat et aussi le terme de la 
contemplaticn, mais on n’y découvre pas comment il entre en son 
excercice ou en :0n activité. Cependant l’auteur l'appelle « Connais- 
sance d’amcur », en ce sens que l’amour en est « le principe, l'exercice 
et le terme». (cf P. LALLEMANT) 


Suit l'explication et la justification empruntée à S. Thomas qui 


+ € -rû 


CHRONIQUE DE SPIRITUALITÉ 50I 


démontre que la vie contemplative est par son principe et par son 
terme du domaine de l’activité affective ou de ia charité, mais par 
son opération essenteille — la contemplation de la vérité — relève 
de l’irtelligence. Nous pensons qu’en ne peut pas conclure davan- 
tage. 

Le P. F.-D. Jorer, O. P. (V.S. XXI, 1929 p. 91-08), ne répond 
pas directement au questionnaire. Auteur d’un ouvrage sur la Com- 
templation mystique d'après saint Thomas, il examine en particulier 
l'enseignement du docteur Angélique sur les rapports de la méditation 
et de la contemplaticr. «Si l’on étudie dans la Somme théologique 
le traité de la vie contemplative, on y voit que pour saint Thomas 
toute benne méditation chrétienne s’acnève en contemplation. C’est 
donc que pour iui il y a une contemplation qui dépend de notre 
activité, bien différente de cette contemplation passive qui est l’œu- 
vre des dons du Saint-Esprit » (p. 91). — Ce que nous venons de trans- 
crire indiquerait que la remarque serait plus à sa place dans les cbser- 
vations concernant la contemplaticn acquise. Nous la signalons sans 
retard pour la rapprocher de ce que ncus avons écrit à l'instant à pro- 
pos de Mgr Paulot. Le P. Joret écrit : « Il y a deux sortes de médita- 
tion comme deux sortes de contempiation ». Il y a une méditation 
morale que l’auteur appelle anthropocentriste, et une méditation 
théologale qu'il nomme théocentriste (p. 94)... «La méditation théo- 
lcgale, loin d’être un empêcnement dont il faut se débarrasser, nous 
introduit à la contemplation, directement, par son propre effort, et 
l’intuiticn contemplative où elle s’épanouit est la véritavle pierre d’at- 
tente de la contemplation mystique. Pour préparer nctre intelligence 
à celle-ci la méditation contemplative est le moÿen normaï. Car c’est 
à la capacité intuitive de l'intelligence humaine que les dons intellec- 
tuels du Saint-Esprit s'adaptent pour la prolonger divinement. C’est 
en faisant notre possible suivant notre manière humaine que nous 
mériterons l'interventien divine » (p. 94-95). — Nous soulignons les 
mots sur lesquels nous reviendrons en une remarque finale. Nous ne 
voulcns là que montrer l'opposition entre deux commentaires d’un 
texte de saint Thomas. Nous aimerions y retrouver avec le P. Joret 
cette relation nette et précise entre les deux formes de la contempla- 
tion. Sans vouloir la nier, il nous faut avouer que nous ne la voyons 
pas aussi distinctement. À ce sujet mentionnons l’article du P. LEMON- 
NYER, O. P. Les trois sortes d’oraison, dans la Revue Pratique d'Apolo- 
gétique, XXXVIT, 1924, p. 129-144. 

Le P. ALBERT VALENSIN, S. J., (V.S. XXII, 1930), examine d’abcrd 
plusieurs expressions : oraison surnaturelle p. (137) —- passive (p. 138 
— extraordinaire (ibid.), — mystique, (p. 139), pour arriver au mot con- 
templation. «Ce nom n’a pas la même extension chez tous les théologiens. 
Les uns en amplifient avec complaisance la pcrtée, les autres la ré- 
servent avec scrupule. Mais tous, si je ne me trompe, reccnnaissent 
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que le nom d’oraison ccntemplative possède en propre un sens majeur, 
plein et fort. 
« J'aimerais donc dire, de la contemplation véritable, qu ’elle est tou- 


jours plus ou moins infuse. Car ce qui la caractérise ce sont les initiati- … 


ves de l'Esprit Saint, influençant les démarches de l'âme et exerçant 
sur son action l'emprise divine. Qu'elle s’avance dans la nuit cbscare 
d'épreuves purifiantes ou dans la clarté de grâces libératrices, l'âme 
contemplative comprend par expérience, tout en restant dans la foi, 


que ce n’est point l'éloignement de Dieu qui produit ces effets appa- | 
remment contraires, mais sa présence. Elle atteint Dieu non par pro- " 


cédé abstractif, raisonnements ou multiplication d'actes distincts, 
mais par un acte très simple d'adhésion amoureuse » (p. 140). 
Le P. Lucas, Eudiste, (V. S. XXV, 1930). 


« Tous les auteurs, il me semble, sont d'accord pour admettre la con- « 
templation infuse ; les définitions diffèrent sans doute, mais personne 


aujourd’hui n’oserait contester la doctrine si claire et si concordante 


exposée par sainte Thérèse, saint Jean de la Croix, saint Thomas et 
saint François de Sales. Cette contemplation n’est pas une grâce gra- 


tis data d'ordre extraordinaire et miraculeux, qui n’unit pas à Dieu, 


qui est en dehors de l’ordre de la sanctification personnelle, qu'il ne « 


faut jamais désirer, qu’il faut même rejeter, mais elle est une grâce 
gratum faciens c'est à dire une grâce qui a pour but de rendre meil- 
leur l'individu qui la reçoit, et de le conduire à la PEFTÉCHON et à la 
sainteté » (p. 156-157). 

Lorsque l’auteur écrit : « Tout le monde est d'accord avec saint 
Thomas pour enseigner que la centemplation infuse est un effet des 
dons du Saint Esprit », — ou encore « Saint Jean de la Croix tait ex 
professo la distinction entre les grâces gratis datae et les grâces de 
contemplation et d’anion, dont le plus haut état est une sorte « d'amour 
iumineux »,1l serait souhaitable de trouver exactement irdiqué l’en- 
droit où l’on trouve ces enseignements aussi précis sur l’ection des 
Dons du Saint-Esprit dans la contemplation. « Dans cette ccntempla- 
tion infuse, nous disent ces deux docteurs, l’âme est éclairée, ccnduite, 
menée par les dens du Saint-Esprit : «In donis Spiritus Sancti, mens 
humana non se habet ut movens, sed magis est mota.» (II Ils, Q. 
52 art. IT). La citation se trouve dans la réponse ad II“. L'auteur 
est-il en droit de faire appel à l’’autorité de S. Thomas en invoquant 
ce texte où il n'est nullement question de la contemplation ? 

Nous faisons la même remarque au sujet de l'exposé du P. Garrigou- 
Lagrange (1). Traitant du caractère essentiel de la contemplation 
infuse, pour autant que celle-ci procède du don de Sagesse, il écrit : 
« Cenfcrmément à cette tradition, saint Thomas enseigne que la con- 
templation est surtout le fruit du don de Sagesse. Celui-ci est ane dis- 


(1) P. RÉG. GARRIGOU-LAGRANGE P. O. Op. cit., chap. IV, art. VI, p. 386 sqq. 
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position infuse (hibitus infusus) de l'intelligence, ccmme la contem- 
plation est un acte intellectuel * qui suppose une illuminaticn du Saint- 
Esprit ». (x) Au signe *, l’auteur renvoie à la Ile Ice, q. 180, art. I. Ille 
fait enccre à prepcs de la part de la volonté ou de la faculté affective, 
en s'exprimant ainsi: « Mais comme le don de sagesse présuppose 
la charité, la centemplation dépend essentiellement aussi de la charité 
qui nous fait désirer mieux ccnraître Dieu, non pour les joies de la 
c(nnaissance, mais pour Dieu lui-même, et pour l'aimer davantage » (2). 

Or, répétons-le, en ce passage : 1° Saint Thomas ne traite pas ex pro- 
fesso de ia contemptation infuse, mais de la vie contemplative, dont 
l'acte principal est la contemplation de la vérité. 29 T1 n’est pas certain 
que cette contemplation soit la contemplation infuse. 3° Il est certain 
que saint Thomas n'y parle pas explicitement, — et, nous semble-t-il, 
pas même implicitement — du don de Sagesse. 

Nous attirons l'attention sur la manière dont le P. Lucas tire la 
conclusion de son exposé : « Ainsi donc, la contemplation infuse est 
produite par les dons du Saint-Esprit. Les dons d'intelligence et de 
sagesse ont pour fin propre les actes de la contemplation. » (S. Thomas 
Ia Is, ©. 68 etc.). On est en droit de désirer plus de précision dans 
les citations. 

Dom J. HUYBEN, O.S.B. (V.S. XXIV, 1930), met lui-même en pra- 
tique le conseil par lequel il préconisait de préciser d’abord le sens que 
les auteurs anciens donnaient aux mots. Il rencontre premièrement le 
terme contemplation employé par certains auteurs du moyen-âge pour 
désigner n'importe quel exercice de l'intelligence : on le trouve ap- 
pliqué même à la méditation discursive : un tel emploi du mot est im- 
propre. Quiconque veut garder la propriété des termes entend par 
contemplation une connaissance, non pas quelconque, mais supérieure 
et plus simple ; et plus la connnaissance sera simple plus elle méritera 
le nom de contemplation. 

«Au sens propre le terme contemplation devra donc être réservé aux 
opérations les plus simples de l'esprit, le jugement et la perception 
à l'exclusion du raisonnement. Et comme la perception est l'acte le 
le plus simple de l'esprit, la contemplation par excellence sera celle qui 
se réduit à une simple perception des choses de Dieu, que cette der- 
ception soit purement notionnelle ou expérimentale. À cette percep- 
tion, je donnerai le nom de contemplation au sens strict ; et j'appel- 
lerai contemplation au sens large (mais néanmoins au sens propre) 
celle qui s'exerce en un jugement » (p.21-22). L'auteur ajoute : 10en note: 
«La contemplation religieuse se distingue de la contemplation philoso- 
phique en ce qu’elle procède de l’amour de Dieu et tend à ce même 
amour de Dieu ». 20 Dans le texte : « Les remarques que nous avons 


(1) Ibid. p. 390. 
(2) Ibid. 
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à présenter au sujet des termes acquis et mystique vont apporter les 
précisions nécessaires » (p. 22). 

En vérité, les mots « perception » et « jugement » ne spécifient rien 
quant à la contemplation. Celle-ci n'exclut pas simplement le raisonne- 
ment ; elle est absolument distincte de l'acte simple de foi ou de vision, 
qui l’un et l’autre peuvent être une simple perception ou un jugement. 
On serait donc en droit de désirer que l’auteur indique l'élément propre 
en vertu duquel le perception et le jugement spécifient formellement 
l'acte de la contemplation religieuse ou philosophique. Sans doute, 
toute la difficulté est 1à. On s’en aperçoit ici comme chez tous ceux qui 
paraissent dans la présente enquête. 

Quoique nous examinions ici spécialement la contemplation infuse, 
il faut néanmoins s'arrêter à tout l'exposé du P. Huyben. Il définit 
d’abord la contemplation acquise «celle que nous pouvons produire 
par nos propres efforts aidés de la grâce commune, où à laquelle nous 
pouvons nous disposer », cela d’après la plupart des auteurs spirituels 
qui «restreignent le sens du mot «contemplation acquise » aux seuls 
actes qui sont le fruit de notre propre travail, et en découlent suivant 
le procédé psychologique ordinaire » (p. 22). 

L'on conviendra que ni l’une ni l’autre de ces définitions ne projet- 
tent quelque lumière sur l’objet formel qui spécifie l’acte de la contem- 
plation acquise : «propre travail», les efforts personnels aidés de la grâce 
produisent «les seuls actes » de la «perception » ou du «jugement » ; 
on voudrait connaître le «procédé psychologique ordinaire » spécifi- 
quement propre à la contemplation. Peut-être s'agit-il du «regard » 
que l'âme arrête, « pendant un court laps de temps, avec amour et 
admiration sur une seule et même vérité », lorsqu'elle simplifie son 
oraison ? En ce cas, on pourrait penser à l'intuition comme acte 
spécifique de la contemplation maisl’auteur ne le dit pasformellement. 
Plus loin (p. 23), il note que « acquis s'oppose à infus ». Il voit «quelque 
inconvénient à parler de «connaissance infuse », parce que ce terme 
éveille aussitôt l’idée d'espèces infuses, ce qui peut prêter à confusion. 
Il vaut donc mieux, dans ce cas, remplacer infus par passif. Personne, 
d’ailleurs, ne sera tenté de prendre cette passivité pour une passivité ab- 
solue, qui supprimerait toute espèce d'activité de la part de la créature. 
Ce qui est supprimé, c’est le mode psychologique ordinaire de l’acti- 
vité humaine, avec ses lenteurs et son infériorité multiforme. Voilà 
pourquoi les expressions infus, passif, à mode supra-humain, sous le 
régime des dons du Saint-Esprit, sont synonymes dans la matière qui 
nous occupe : elle traduisent d’un point de vue différent la même vé- 
rité ». — On conviendra toujours que «le mode psychologique ordi- 
naire de l’activité humaine » n’a pas encore été déterminé, ni davan- 
tage ce qui remplace cette activité psychologique dans la contempla- 
tion infuse ou passive. 


Il faut passer à l’explication du terme « mystique » (p. 22-24) pour 
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obtenir la précision souhaitée. Nous nous bornons à relever ceci : « Ety- 
mologiquement mystique veut dire : caché au regard. Contemplation 
mystique, à s’en tenir au sens naturel du mot, veut donc dire : con- 
naissance intuitive dont l’objet reste caché au regard». Connais- 
sance intuitive ! Voici la première détermination de l'acte propre 
de la contemplation. Et son objet ? En l'occurrence : ce qui reste caché 
au regard. L'auteur précisera encore «connaissances. cachées âu re- 
gard ordinaire de la foi, bien qu’actuellement, par suite d’une inter- 
vention spéciale de Dieu, elles ne soient plus cachées : ce sont toutes 
les connaissances distinctes que l’on reçoit passivement et qui s’exer- 
cent par le moyen des concepts ». Il s’agit alors, dit-il, de connaissances 
«mystiques au sens large». À notre avis. une telle appellation esttrop va- 
gue : il peut s'agir aussi bien de vision, de révélation que de contempla- 
tion. « Mais, poursuit-il, au-delà de ces connaissances mystiques au sens 
large, il y a des connaissances mystiques par excellence, il y a là 
contemplation mystique au sens strict, où l'œil de l’intelligence demeure 
comme fermé, sans rien voir de distinct ; c’est la contemplation :#- 
distincte, qui s'exerce sans concept, et qui est comme une perception 
confuse de la réalité même de Dieu. C’est /a contemplation mystique 
tout court ». 

« Cette perception confuse de la réalité divine peut d’ailleurs 
revêtir différentes nuances. Ce que l’âme percevra ou sentira, ce sera 
tantôt la proximité de Dieu, tantôt sa présence, tantôt son action, 
tantôt son être intime, suivant que l'expérience du divin est plus ou 
moins profonde. Quant à l'explication théologique de cette expé- 
rience mystique, c’est une question qui reste ouverte aux discussions 
des théologiens. Peut-être tombera-t-on un jour d'accord pour en 
chercher la cause dans l’amour infus. Pour le moment, il suffira de 
s'entendre sur la terminologie, afin qu'il n’y ait pas d’hésitation 
sur la réalité désignée sous le nom de contemplation mystique ». 

Nous avons à dessein souligné les mots expérience et réalité pour de- 
mander à Dom Huyben : 1° L'expérience dont il est question, est-ce 
la connaissance expérimentale, ou quasi-expérimentale, d'ordre intui- 
tif ? 20 la réalité, est-ce «cette connaissance expérimentale, intuitive 
produite sous l’action du don de Sagesse», qui, selon quelques auteurs, 

constitue précisément la contemplation infuse proprement dite, donc 
effectivement mystique ? 


B. LA CONTEMPLATION ACQUISE. 


Le chanoine SAUDREAU, V. S. XX, 1920, (p. 132-134) pose lui-même 
le problème de «la contemplation acquise ». 

« La contemplation acquise a besoin d’être définie. Si une personne, 
sans autre grâce que les grâces communes arrivait à simplifier son 
oraison et à tenir son regard fixé sur Dieu, cette oraison devrait être 
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appelée contemplation acquise» (p. 132). Comme on le voit, il part 
d’une hypothèse. Car, en fait, « beaucoup d'auteurs, tout en reconnais- 
sant la possibilité absolue de ce genre d'oraison, disent qu'en prafique 
il ne se rencontre pas ». Elle n’existe qu’en vertu de l'union amoureuse ; 
tant que Dieu n’a pas accordé celle-ci, l’âme rencontre trop d'obstacles 
pour concentrer le regard sur un seul objet. « Je crois qu'on peut 
regarder comme devant être admis ce point de doctrine si fermement 
posé par sainte Thérèse, s.int Jean de la Croix, sainte Jeanne de 
* Chantal, qu’il ne faut pas renoncer aux considérations pour s’adonner 
à l’oraison de simple regard si l’on n’est pas uni à Dieu par l'amour 
infus » (p. 132) et le ch. S. cite quelques écrivains contemporains qui 
«veulent éviter de donner un enseignement qui contredirait ces grands 
maîtres : ; 

1° Le P. GABRIEL DE SAINTE-MARIE-MADELEINE, C. D. La contem- 
plation chez les Carmes Déchaussés. V.S. VIII, 1923 (p. 277-303), dé- 
montre que le mot a été employé par les théologiens et que la chose 
a été définie sous les diverses dénominations d’oraison affective sim- 
phfiée, d'oraison acquise de recueillement, de contemplation acquise 
(p.:293). « Généralement, pour les théologiens du Carmel, la contem- 
plation acquise n’est pas un ferme, mais elle est une disposition prochar- 
ne à recevoir la contemplation infuse, bien qui se trouve ainsi dans 
la voie normale de la sainteté » (p. 303). 

Soulignons le qualificatif «normale » pour y revenir plus tard. 

29 M. TANQUEREY est cité parmi ceux qui admettent la contempla- 
tion acquise, sur la foi du Dict. pratique des connaïs. relig. sans autre 
indication p. 133. — Dans ses Précis de Théologie Ascétique et Mystr- 
que, Paris etc. 6€ édit. (1928), le savant professeur traite la matière 
Liv. III, De la vie unitive, chap. II, De la vie unitive simple, Art. II, 
L'oraison de simplicité, ainsi appelée par Bossuet... 1° Ste Thérèse 
l'appelle oraison de recueillement… 29 Plusieurs la nomment oraison 
de simple regard, de simple présence de Dieu, de simple remise en Dieu, 
de simple vue de foi... 3° les Carmes et avec eux beaucoup d'auteurs 
depuis le XVIIe siècle, la nomment contemplation acquise pour la 
distinguer de la contemplation infuse» (n° 1363). 

D'après M. le ch. S. «les partisans de la contemplation acquise s’ac- 
cordent à en voir le type dans l’oraison de recueillement décrite par 
sainte Thérèse. (Chemin, ch, XXIX). 

39 LE P.CAYRÉ, La contemplation augustinienne (p. 305), admet une 
contemplation acquise chez les âmes qui sent dans la voie unitive et 
qui, possédant les hautes lumières habituelles sur Dieu, lumières pré- 
cédemment reçues, ne sont pas, à certains moments, sous l'influence 
actuelle des dons de <agesse et d'intelligence, et alors cherchent Dieu 
en s'appliquant à considérer ses perfections en elles-mêmes, soit dans 
un mystère qui les manifeste, « C’est une manière toute nouvelle d’ex- 
liquer la contemplation acquise, et pour ne pas créer d'équivoque, il 


Re 
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vaut mieux donner à ce travail de l’âme unie l’autre terme que propose 
le même auteur, de méditation contemplative imparfaite. » (p. 134). 

Une terminologie à peu près analogue est prêtée à saint Bonaven- 
ture par le P. J. Fr. Bonnefoy O. F. M. Le saint-Esprit et ses Dons 
selon saint Bonaventure, Paris 1929. En leur donnant une signification 
différente de celle du P. Cayré, l’auteur y expose la contemplation 
imparfaite et la contemplation parfaite d'après le docteur Séraphique 
(p. 194-399). (1) 

M. S. conclut par ces mots: 

«En résumé, il semble bien qu'aujourd'hui les divergences d'opinion 
au sujet de la contemplation acquise soient moins grandes qu’on ne 
le croirait. On pourrait peut-être tomber d'accord sur cette proposi- 
tion : «Ceux qui admettent une contemplation acquise entendent 
par là une variété de l’oraison affective, dans laquelle l'âme qui n'a 
pas reçu la grâce de la connaissance amoureuse infuse peut cependant 
s'arrêter pendant de courts instants, à des vues très simples, à des 
actes d’admiration concernant les perfections ou les bienfaits de Dieu, 
et revient ensuite aux considératicns et affections » (p. 134). 

Notcns au sujet de cette proposition : a) La connaissance acquise 
exclut essentiellement la « connaissance amoureuse infuse », ce préci- 
sément que le ch. S. considère comme élément essentiel de la 
contemplation infuse, selon la doctrine de Saint Jean de la Croix : 
«La contemplation intime est une science d'amour ». (Nuit obscure. 
chap. XXVIII). b) La contemplation acquise est du genre de l'oraiscn 
affective ; elle est d'ordre actif. Ses opérations caractéristiques sont 
« des vues très simples » et «des actes d’adoration », ayant pour objet 
les perfections ou les bienfaits de Dieu. Ces deux opérations sont de 
courte durée. 

Ce qui paraît distinctif, ce sont les « vues très simples » et les «actes 
d’admiration ». Rapprochons de ceci la définition nominale que le P. 
Garrigou-Lagrange (2) donne de la contemplation : « Une simple vue 
intellectuelle de la vérité, supérieure au raisonnement et accompagnée 
d’admiration ». Il semble que c’est la traducticn de la définition qu'il 
attribue à saint Thomas en ces termes : «Simplex intuitus veritatis ». 
On ne voit pas où est la différence entre cette définition de la contem- 
plation en général et ce que le ch. S. considère comme spécifique dans 
la contemplation acquise. Dans la pensée du professeur de l’Angelico, 
la «simple vue intellectuelle de la vérité » correspond au « Simplex 
intuitus veritatis ». Or, ces termes ne se trouvent pas tels quels aux 
endroits indiqués de la Somme Is, II® q. 180 art. 2 et 6. A l’article 
6 ad 2**, on lit textuellement : «…cessante discursu, figatur ejus in- 
tuitus in contemplatione unius simplicis veritatis ». Il s’agit en effet de 


(x) Le chanoine Saudreau semble prêter à Sainte Thérèse elle-même le terme 
«contemplation parfaite ». Cfr. V. S. XXV, 1930, (p. 41). 
(2) P. GARRIGOU-LAGRANGE. Perfection chrétienne et Contemplation. p. 44. 
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la description du « mouvement circulaire », l’un des trois mouvements 
qu’il faut distinguer dans l'acte de contempaltion et que S. Thomas 
a expliqués à la suite de Denys (De Div. Nom. cap. IV). Il importe 
de remarquer que « le raisonnement cesse ». Le P. de Guibert (x) a donc 
raison d'observer que l'expression «supérieure au raisonnement » em- 
ployée par le P. Garrigou-Lagrange, impliquerait bien un jugement 
de valeur : l'unique opposition mise par saint Thomas, c’est qu'il n'y 
a pas ou plus de raisonnement. Nous demandons à notre teur au ch. 
S. si les «vues très simples » sont de l’ordre «intuitif » dont parle 
saint Thomas. En soi la contemplation serait donc la même, quant 
à son acte ; il n’ÿ aurait pas de différence quant à l’ebjet matériel. Ici 
«la vérité une et simple » serait «les perfections ou les bienfaits de 
Dieu ».Toute la distinction se trouverait dans l’objet formel, dans la 
manière dont l'âme connaîtrait intuitivement la vérité. En fait, le P. 
Garrigou-Lagrange (op. et loc. cit.\ne marque pas autrement la diffé- 
rence que par le moae dont se produit la connaissance aimante. La 
contemplation acquise est : « la connaissance aimante de Dieu 
qui est, au terme de la méditation, le fruit de notre activité personnelle 
aidée de la grâce ». — La contemplation infuse est «une connaissance 
aimante ae Dieu, qui est le fruit, non plus de l’activité humaine aidée 
de la grâce, mais d’une inspiration spéciale du Saint-Esprit, de telle 
sorte que nous ne pouvons en produire l'acte à volonté ». 

Il a paru utile de donner ces quelques précisions avant de rapporter 
les réponses au questionnaire. 

LE P. JÉRÔME DE LA MÈRE DE DIEU O. C. Disc., V.S. XX. 1929 (p. 
281-282), admet la définition et la description fhéoriques telles que les 
propose le ch. S. mais il se range parmi ceux pour qui «cette forme 
d’oraison cu de contemplation est pratiquement comme si elle n’exis- 
tait pas. Sainte Thérèse et saint Jean de la Croix n’ont pas donné le 
nom de cantemplation à cette façon de prier ». 

Il propose comme il l’a preposé précédemment de réserver le nom de 
contemplation à la «contemplation » tout court, de parler par ccmpa- 
raison de contemplation distincte ou claire et de contemplation géné- 
rale( ou obscure). « J'admets, dit-il, sans difficulté que la manière nou- 
velle d'expliquer la contemplatien acquise que nous a donnée ie KR. 
P. Cayré dans la contemplation augustinienne est pertinente ; mais le 
nouveau terme que le R. Père proposait ne me plaît pas beaucoup. 
Cette dénomination ncuvelle : «méditation contemplative impar- 
faite » me semble trop longue et pas assez claire ; elle risque beaucoup 
de compliquer davantage la question de la centempletion acquise. 
Si on revenait à la terminologie de Sainte Thérère qui l'appelle : 
«oraison de recueillement » ? 

LE P. Jos. ScHRyvers, C.SS. Rep. V. S. XX, 1929 (p. 284). «On a 


(1) P. DE Guisert. Etudes de Théologie mystique. p. 26. 
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souvent employé l'expression: Contemplation acquise, mais cette expres- 
sion est impropre. Elle indique que l’âme, par ses efforts personnels 
aidés de le grâce ordinaire, peut parfois parvenir à une simplicité de 
regard sur Dieu qui ressemble au regard aimant de âme contempla- 
tive. Toutefois, entre ces deux manières de s'unir à Dieu, il y a un 
abîme : l’une est produite par un effort personnel, l’autre est communi- 
auée d'en haut ». Ncus avons relevé plus haut la manière sommaire 
dont le P. Schryvers a réservé le nom de contemplation à la ccntem- 
plation infuse. Parler d'abîme entre «les deux manières de s’unir à 
Dieu » nous semble une expression un peu fcrte. Il suffirait d'observer 
que les dons du Saint-Esprit ne sont sans doute pes étrangers à la vie 
purgative. Nous ne distinguons donc pas très bien comment il range 
d'un côté les « vertus infuses » et la « vie ascétique » de l’autre les dons 
du Saint-Esprit et la «vie mystique ou contemplative ». 

Nous admettons que saint Thomas (14 II q. 68, art. I) pose le 
double principe moteur, l’un intérieur, la raison, l’autre extérieur, 
Dieu. Mais nous avouons ne pas saisir le lien et la conclusicn qu’en 
tire le R. Père. « Ce principe me semble capital dans toute la question 
de la contemplation. Saint Thomas en déduit immédiatement la dis- 
tinction entre les vertus infuses et les dons du Saint-Esprit », c’est 
exact, — «donc entre la vie ascétique et la vie mystique ou con- 
templative » : nous sommes en droit de demander au KR. P. o% et 
comment saint Thcmas tire cette conséquence qui, pour lui, est une 
conclusion péremptoire ? Dans la «contemplation acquise » cu dans 
« l’oraison de recueillement », il y a — c’est supposé — aide de la grâce 
ordinaire prêtée aux efforts personnels. Nous en rapportant au ta- 
bleau tracé par le P. Garrigou-Lagrange (1) nous posons la question : 
qui résoudra le problème de savoir si en cette manière de faire oraison, 
dans le fait du «simple regard » ou des « vues très simples » sur Dieu, 
il n’y a nulle intervention d’un cu de plusieurs dons du Saint-Esprit ? 

— Sile P. Schryvers entend dire que l’absence de la «science d'amour » 
due à l'intervention directe du Saint-Esprit creuse l’abime entre la 
contemplation infuse, passive, proprement dite et la contemplation 
dite acquise, active, appelée contemplation en raison de «la simplicité 
du regard sur Dieu qui ressemble au regard aimant de l’âme contempla- 
tive », nous acceptons la chose, mais la conclusion nous paraît, répétons- 
le, dépasser les prémisses. 

MGR L. PauLor. V.S. XXI,1929, (p. 34-35). 

« Il semble que parler de contemplation acquise soit un peu jouer sur 
® les mots. Si l’on tente de définir les deux termes, la seconde définition 
pourrait bien contredire la première. Il faut qu'une porte soit ouverte 
ou fermée, que le volatile coure ou vole ; c’est l'un ou l’autre non les deux 
à la fois. Il paraît plus simple, plus conforme au bon sens, il est plus 


(1) Op. cit. p. VIII. 
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traditionnel de ne parler que de la contemplation infuse, ou mieux 
de contemplation tout court ». Mgr Paulot ne se prononce pas davan- 
tage. Or, on parle de science, de vertus infuses aussi bien que de 
science, de vertus acquises. On ne peut pas parler à ce propos d’une 
porte ouverte ou fermée, parce ce qu’il y aurait lieu d'évoquer l'ima- 
ge de deux portes, au sujet desquelles on peut faire au moins trois 
hypothèses. — Quant à la tradition, nous renvoyons aux observations 
que fait à ce sujet le P. de Guibert (x). 

F. X. MAquaRT. V.S. XXII,1930, (p. 34). 

Le correspondant qui est professeur au grand séminaire de Reims, ré- 
pond : « Je passe rapidement sur les deux premières questions : la con- 
templation et la contemplation acquise. Jesuis pleinement d’accordavec 
vous, si ce n’est que je préfèrerais une définition de la contemplation 
plus large : celle que vous proposez ne peut s'entendre que de la 
contemplation infuse, ce qui paraît exclure la contemplation acquise. 
Je sais bien que vous n’avez guère de sympathie pour cette dernière, 
pourtant est-il besoin d'éliminer le mot, si, comme vous le pensez, on 
est d’accord sur la chose que vous définissez si exactement dans 
la proposition finale de la page (134) ? » 

LE P. ALBERT VALENSIN. S. J. V. S. XXII, 1930 (p. 140-141). 

« Quand on parle de contemplation acquise, il sera opportun d’ob- 
server que l’on entend signifier une réalité, qui n’est pas homogène 
avec la prècédente,la contemplation infuse. Car la contemplation ac- 
quise n’est pas la simple réplique psychologique de l’infuse. Elle en 
serait plutôt une sorte d'imitation. On nous la décrit, en effet, comme 
une oraison dans laquelle les actes intellectuels et affectifs tendent à se 
simplifier sous l'influence de l’habitude ». Cette réponse du profes- 
seur à la faculté de théologie de Lyon sert également de réponse, pen- 
sons-nous, à la réflexion de Mgr Paulot sur la porte qui doit être ou- 
verte ou fermée. Nous trouvons de plus une réponse à la question que 
nous avons posée à propos des considérations du P. Schryvers, au 
sujet de l'intervention des dons du Saint-Esprit dans la contemplation 
acquise. « S? les dons du Saint-Esprit ne lui sont pas étrangers (à la 
contemplation acquise), ils n’exerceraient en elle qu’une action 
partielle et indirecte. Phénomène transitoire du progrès spirituel, la 
contemplation acquise n’en est pas le terme. Et si l’on tient au mot, 
que ce soit à la condition d'établir entre elle et la contemplation infuse 
le lien non d’une identité foncière, mais d’une analogie. » 

P. F. VULLIEZ-SERMET, S. J. V. S. XXIII, 1930 (p. 77), a, comme 
nous l’avons dit, conseillé de « prendre pour maître saint Alphonse de 
Liguori, qui prend parti pour l’une des opinions controversées sans 
mentionner l’autre. En pratique, dans le ministère auprès des âmes, 
cela parait être sans inconvénient. 


(1) Op. cit. On y trouve une bibliographie, complétant les indications signalées 
ici p. 8, note (1). 
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«Un exemple à citer, c'est le cas de la contemplation dite acquise. 
Aucun inconvénient, me semble-t-il, d'admettre cette dénomination, 
pourvu que l’on sache ce qu’elle signifie. 

«C’est le fait d'une oraison où les réflexions, par l'effet de causes 
qui peuvent être diverses, sont devenues inutiles et encombrantes 
et où l'esprit demeure occupé d’une seule pensée sur laquelle viennent 
paisiblement s’alimenter quelques actes affectifs, très simples, suffi- 
sant au «savourement » de l’âme, selon le mot de saint François de 
Sales, pendant tout le temps de son oraison (Amour de Dieu, L. V, c. 
FE). 

«Cette sorte d’oraison se rencontre, l'expérience le démontre. Elle 
est d’ailleurs signalée par les auteurs, par exemple sainte Thérèse et 
saint François de Sales. 

«Le nom de contemplation acquise peut lui être donné assez légitime- 
ment me semble-t-il, soit à cause de sa simplicité, soit à cause de sa 
ressemblance ou analogie avec certaines formes de quiétude. 

« La quiétude est caractérisée, d’après sainte Thérèse, par une 
suspension de la volonté qui parfois s'accompagne du « sommeil des 
puissances » et parfois laisse l'esprit libre et actif ne portant à faire 
que quelques actes très paisibles, tous dans le sens de l’amour. 

« Dans la contemplation acquise, il n’y a pas suspension de la volonté, 
mais seulement attrait profond à ne faire également qu’un assez petit 
nombre d’actes en conformité avec la pensée dominante qui Fe 
l’esprit. 

« Il y a donc une différence radicale entre l’une et l’autre de ces 
deux oraisons, puisque dans l’une il y a suspension et ligature de la vo- 
lonté, oraison passive, et dans l’autre cette suspension n'existe pas, 
oraison active. 

« Il y a cependant analogie, puisqu'il y a de part et d’autre repos 
intérieur dans la simplicité d'occupation soit du côté de l'esprit, soit 
du côté de la volonté. 

«De plus, dans l’un et dans l’autre cas, bien qu'avec des nuances 
diverses, l’âme pense facilement à Dieu au cours de la journée et voit 
aisément sa main dans les événements. 

« Enfin dans l’un et dans l’autre cas, l’âme doit veiller sur le renon- 
cement personnel et la fidélité exacte au devoir présent, sous peine de 
voir bientôt diminuer et peut-être disparaître l'intimité avec Dieu. » 

Nous ne voyons pas très bien à quel titre l’auteur fait le rappor- 
chement entre la contemptation acquise et la quiétude. Dans le plan 
de saint Alphonse de Liguori, la contemplation acquise semble rentrer 
dans le cadre du recueillement naturel ou du repos de la contemplation 
(Homo Apostolicus. Appendix I, $ IE, n°7) tandis que la quiétude (n°14) 
arrive à un degré plus élevé de la contemplation que le recueillement 
naturel (n° 13). Le saint docteur s’en réfère au P. Segneri (Concor- 
dia inter laborem et quietem, p. ï, I, n° c. I) pour rappeler que «la 
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méditation ordinaire finit par produire, après un certain temps, la 
contemplation dite acquise, c’est-à-dire celle qui connaît les vérités 
d’un seul acte intuitif, tandis qu’elle ne pouvait les connaître 
auparavant qu'à force de longs raisonnements discursifs et au prix 
d’un labeur prolongé ». Au reste, le saint en parle dans une intention 
pratique, pour répondre à certains mystiques d’après lesquels l'orai- 
sen de recueillement, dispensait l’Âme de toute activité de la volonté 
pour produire des actes d'amour, d’offrande, de résignation, etc. Il 
résulte clairement de l’enseignement de saint Alphonse que la con- 
templation acquise laisse l’âme à l’état acuf. 

Le P. FuLBERT CAYRÉ, des Augustins de l’Assomption, V. S. XXII, 
1930, (p. 131). « Dans votre article-programme, vous avez vous-même 
monsieur le chanoine, avec une bienveillance dont je vous sai: gré, 
signalé l'explication un peu nouvelle que j'ai donnée d’une ferme 
active de la contemplation. Vous dites, il est vrai, contemplation acquise, 
et je repousse expressément cette formule, d'autant plus que ce que j'ai 
pu dire de neuf, ou renouveler par quelques précisions, concerne moins 
la forme active imparfaite de la contemplation que sa forme active 
parfaite, et celle-ci ne pourrait être appelée acquise sans un véritable 
abus de langage. » 

Le P. Cayré décrit plus loin (p. 139 sq.) le genre d’oraison auquel 
il a déjà été fait allusion par le ch. S. à savoir la méditation 
contemplative ou contemplation active qui, à son état parfait, 
est caractérisée par la coexistence de grâce infuse et d’action. Il 
insiste dans le sens que «l'expression contemplation acquise ne pour- 
rait lui convenir en aucune manière. Tout au plus convient elle, et 
d’une manière bien impropre, à la méditation contemplative impar- 
faite.» (p. 140). 

Dom J. HUYBEN O.S.B. V.S. XXIV, 1930 (p. 22-23), rapporte d’a- 
bord les diverses opinions: 

(Quelques auteurs, si je les comprends bien, entendent par centem- 
plation acquise celle que nous pouvons produire par nos prepres efforts 
aidés de la grâce commune, ou à laquelle nous pouvons nous disposer. 
Ainsi ils font entrer dans la contemplation acquise la contemplation 
infuse elle-même, du moins celle à laquelle on peut se disposer et qui 
peut-être considérée comme le terme normal de la vie spirituelle ». 

«Mais la plupart des auteurs spirituels restreignent le sens du mot 
« contemplation acquise » aux seuls actes qui sont le fruit de notre 
propre travail et qui se déroulent selon le procédé psychologique ordi- 
naire ». — Dom Huyben admet parfaitement la possibilité et l’exis- 
tence d’une contemplation acquise, dans le sens des actes qui sont le 
fruit du traveil personnel. Ayant everti (p. 22) que «au sens propre, 
le terme de contemplation devra (donc) être réservé aux opérations les 
plus simples de l'esprit, le jugement et la perception, à l'exclusion du rai- 
sonnement, il pense qu’ «il n’y a nul doute... que la contemplation au 
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sens large, celle qui s'exprime en un jugement, ne puisse être acquise. Par 
es propres efforts aidés de la grâce commune, l’âme peut arriver à sim- 
lifier tellement son oraison, que pendant un certain laps de temps elle 
puisse arrêter son regard avec amour et admiration sur une seule et 
même vérité. »« J'admettrais même que la contemplation au sens 
Strict, celle qui se réduit à une simpte perception, puisse être acquise 
du moins quand il s’agit d’une contemplation de courte durée. Mais 
elle ne pourrait se prolonger sans une intervention spéciale de Dieu, 
c'est-à-dire sans devenir passive. » 

Le P. Lucas, Eudiste, V. S. XXV, 1930 (p. 158-159) se contente de 
noter qu'il est difficile de définir la contemplation acquise, qui du 
reste, pour beaucoup d'auteurs n'existe pas » … « De plus, ceux qui 
l'admettent ont-ils réussi à l'expliquer d’une facon intelligible ?.» Il 
cite l’exemple de Scaramelli qui en détermine les éléments constitu- 
tifs de manière à ne pouvoir les distinguer ce ceux qui forment la con- 
templation infuse : lumière spéciale que Dieu finit par accorder, et 
par laquelle on se fixe, elle est un don «quin'’est dû à aucune diligence, 
à aucun eftort ». [Il rapporte encore cette autre définition donrée par 
Scaramelli et citée par le P. Poulain (Des Grâces d’oraison, chap. IV, 
n° 6): «C'est la contemplation qu'avec l’aide de la grâce, on peut acqué- 
rir par sa propre industrie, et spécialement par un long exercice de la 
méditation, tien qu'en rigueur elle ne soit pas due à tous nos effcrts. » 
(Tr. 2, n° 69). Le P. Lucas y trouve également une contradiction. « Ainsi 
en rigueur, elle est gratia gratis data, mais en fait on l’obéient par son 
industrie | » 

« Que d’autres, poursuit-il, sont tombés dans l’écueil commun et 
inévitable ! Quand ils veulent opposer la contemplation acquise à 
l’oraison affective, ils lui donnent tous les caractères de la contempla- 
tion mystique » ; quand ils l’opposent à la quiétude, ils la ramènent 
à l’oraison affective. 

«Ne pourrait-on pas convenir qu'elle est une variété de l’oraison af- 
fective pendant laquelle l'âme peut s'arrêter, pendant de courts instants 
à des vues très simples, à une simple perception, pour revenir ensuite 
aux considérations et aux affections » ? 

En résumé, un certain accord se manifeste donc sur la chose plus 
que sur l'expression. Mais les questions que nous posions plus haut, à 
la fin du paragraphe relatif au vocabulaire, n’ont pas encore de répon- 
se et on remarquera le silence impressionnant de tous ces auteurs. sur 
l’enseignement de S. Bonaventure. « Terra ignota ! » De parti pris ? 

P. REMY, F. M, Cap. 

(À suivre.) (Louvain.) 
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Etudes de Théologie Mystique. par le P. JOSEPH DE GUIBERT. S. ]J. 
(Bibliothèque dela Revued’Ascétiqueet de Mystique. Secondesérie, fascicule 
I. Toulouse, Editions de la Revue d’Ascétique et de Mystique). 1930. In 
8, 320 pp. Prix 15 fr. 


« Ce livre est constitué presque entièrement par la réunion des articles pa- 
rus dans la Revue d’Ascétique et de Mystique, les Recherches de sciences reli- 
gieuse et le Gregorianum. Ces articles ont été simplement revus, complétés, 


coordonnés et unis, quelques pages ont été ajoutées afin que l’ensemble 


formât un tout». Etudes : ni manuel, ni traité. Études de théologie : ni 
études de psychologie, ni études d’histoire. 


1 


Études de théologie mystique : l’auteur précise l'usage théologique du « 
mot mystique, au cours du travail. Il a soin d’avertir qu’il traite de la « 


«mystique au sens le plus strict, la contemplation infuse » et aussi de ques- 
tions mystiques en un sens plus large, charité, union à Dieu, docilité à 
la conduite du Saint-Esprit. Son but est de : a) «Mettre en saillie les points 


d'accord réel entre les théologiens catholiques, et dégager non moins - 
nettement les controverses qui subsistent encore entre eux... b) « Met- « 


tre aussi en relief la continuité de la tradition spirituelle catholique... » 
Le docte professeur de l'Université Grégorienne ne nous en voudra pas 


si nous signalons ses « Études » comme un manuel ou un traité didactique, : 


à tous les théologiens qui s’occuperont des questions mystiques en les 
prenant exactement au point où il les laisse. Parlons franchement. Dans 
les conditions présentes, tout le monde, — nous hésitons à ajouter : à peu 
d’exceptions près, — écrit sur la mystique, en tant que doctrine et en 
tant que réalité de la vie surnaturelle, d’après une mentalité théologique 
toute faite ou d’après un esprit d'école. Il y a vraiment lieu de se de- 
mander s’il y a une autre matière du savoir humain et de la science sacrée 
en particulier pour laquelle se vérifie aussi littéralement la parole de l’Ec- 
clésiaste, au sens de la Vulgate : « Il a abandonné le monde à leurs discus- 
sions » (Eccl. III, 11). 

Le P. de Guibert a écrit un livre utile, nécessaire, « magistral » au sens 
étymologique du mot. 

Le plan est déjà tracé au chap. I. Questions de Vocabulaire et de Méthode 
Le vocabulaire comprend la signification et l’usage des mots : M ystique — 
Contemplation : infuse et acquise, ordinaire et extraordinaire, — l'appel et 
la vocation. 

À propos de ce vocabulaire et des réalités que les mots expriment, le 
P. de G. pose les grands problèmes, soit d’ordre principal, soit d'ordre se- 
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condaire, et constate qu’il est une double méthode pour les examiner et 
les résoudre : «l’une prenant son point de départ dans les principes théo- 
logiques, l’autre le prenant dans les faits attestés par les documents. » 
(p. 59)... « Les deux méthodes, ou mieux, les deux tendances ne se fon- 
dront pas complètement de si tôt. » (p. 12). L'une et l’autre sont partielles 
en elles-mêmes et n’ont, chacune, aucune valeur doctrinale absolue. Il faut 
en tenir compte, pour la première, au point de vue de la science théologique: 
pour la seconde, il y a nécessité d'apporter dans les enquêtes la précision 
la plus minutieuse, la sûreté d’information et le souci de distinguer les 
différences d’époques et de tempéraments. 

Une première application des directives signalées au chap. I, se trouve 
au chap. II, à propos de la contemplation infuse et acquise, d’abord pour 
en donner une définition réelle et pour poser la question de fait: Exis- 
te-t-il une oraison mentale de contemplation acquise ? acquise et exercée 
comme un acte de la vertu de foi informée par la charité ? L'auteur opine 
pour l’affirmative avec l’école carmélitaine du XVIIe siècle. 

Le chap. III traite de l’appel à la contemplation infuse. Y a-t-il un appel 
universel ou non à la contemplation infuse ? L'auteur répond à une ques- 
tion préalable : Quelle est l'étendue des divergences doctrinales réelles ? 
« Le problème réel sur lequel se divisent les théologiens est (donc) celui-ci : 
le don de la contemplation est-il nécessaire pour parvenir à la haute 
sainteté ? ou mieux: est-il possible que quelqu'un arrive à la haute 
sainteté sans avoir reçu ce don ? Mieux encore, pour séparer plus nettement 
le problème réel des questions de vocabulaire : y a-t-il des dons de con- 
templation infuse, savoir les oraisons correspondant substantiellement 
aux trois dernières demeures de sainte Thérèse, sans lesquels il peut ar- 
river en fait qu'une âme atteigne la haute sainteté ? » (p. 123-sqq.) 

Nous citons cet exemple pour montrer comment l’auteur se sert de la 
méthode préconisée. Cependant il précise davantage encore en poussant 
la recherche jusqu’à la matière de cette contemplation infuse. En fait, ceux 
qui affirment la nécessité ne sont pas d’accord sur la nature de la contem- 
plation infuse nécessaire. Relèverons-nous à ce propos que le P. de Guibert 
donne l’impression d’être sur la défensive pour la doctrine de son « École » 
quand il s’agit de préciser jusqu'où la contemplation infuse est destinée 
à tous ? Il est difficile de ne pas défendre ses propres positions. Il y a 
néanmoins une part de prudence dans la conclusion pratique à l'adresse 
des théologiens et des directeurs spirituels (p. 146-157). 

Au chap. IV est examinée une des questions théologiques les plus im- 
portantes : Quel est le rôle des dons du Saint-Esprit dans la vie mystique, 
en particulier pour les inspirations de la grâce et pour la contemplation 
infuse ? Le problème des dons du Saint-Esprit est traité un peu par tout 
le monde. Ici encore l’auteur emploie sa méthode de mise au point pour 
ce qui concerne l’enseignement des docteurs et sa signification par rap- 
port aux deux phénomènes de la vie spirituelle : les dons sont-ils les'fac- 
teurs essentiels de la mystique ? Nous croyons que sa pensée est celle-ci: 
la fidélité d’une âme à l’action habituelle du Saint-Esprit ou de ses dons 
imprime à la vie spirituelle des caractères spéciaux, principalement celui 
de la passivité vis-à-vis de la grâce ; il en sera surtout ainsi dans l’oraison. 

Quel rapport y a-t-il entre le développement de l'exercice des dons du 
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Saint-Esprit et celui de la contemplation infuse dans les âmes ALP: 182) 
« S'il s’agit non plus seulement de grâces et inspirations du Saint-Esprit de 
nature à favoriser indirectement en l’Âme led éveloppement de l'oraison 
contemplative, mais de grâces qui tendent positivement et directement à 
produire cette oraison dans l’âme, il ne semble pas qu’il y ait une liaison 
nécessaire entre l'accroissement des Dons du Saint-Esprit ou le dévelop- 
pement de leur rôle dans la vie spirituelle, et l’octroi de ces grâces ; et il 
ne semble même pas que, en dehors de toute nécessité intrinsèque, Dieu, 
dans sa générosité et sa munificence, se soit fait une loi d'accorder ces 
grâces particulières à toutes les âmes qui n’y mettront pas obstacle par 
manque de générosité ». (p. 211.) 

L'examen de la docilité constante aux inspirations du Saint-Esprit sans 
conduire nécessairement à la contemplation infuse, amène au chap. V, 
à étudier les « méthodes » selon lesquelles peut se pratiquer cette doci- 
lité. Le VIe et dernier chapitre examine quelques expressions : « charité » 
avec son double concept d’amour de bienveillance et d'amour de convoitise 
ou de désir ; les deux tendances spirituelles qui en dérivent ; la charité 
qui est le «goût de Dieu » ou le «service de Dieu » et qui est donc la source 
de la vie contemplative et de la vie active. 

Deux appendices achèvent le volume : I. Don infus d’humilité: «il y a là, 
en réalité, une faveur divine du même ordre que les degrés les plus élevés 
de la contemplation infuse, résultant comme cette contemplation d’une 
opération toute puissante de la grâce en l’âme » (p. 234). II. Méthode de 
contemplation au XIIIe siècle: L'Art de contemplation de R. Lull : courte 
analyse et brèves considérations. 

L’Index alphabétique n’est pas très chargé, tout juste de quoi diriger 
les recherches pour les matières principales. Au reste, la table des matières 
est précise. De banales louanges n’ajouteraient rien à la valeur de ce travail 
méthodique que nous signalons encore comme un guide pour toutes les 
questions de théologie mystique. P. REMY. 


Aegidii Romani Theoremata de esse et de essentia. Texte 
précédé d’une introduction historique et critique, par EbGAR HoCEDEZ, 
S. J., professeur de Théologie. — Museum Lessianum, Louvain, 1930. 


Cette nouvelle édition d’une œuvre peu connue de Gilles de Rome, et 
surtout la longue Introduction qui l'accompagne, sont d’un très haut in- 
térêt et un gros appoint pour une controverse très ancienne, et très récente 
depuis les savants travaux de M Grabamnn : la distinction entre l’Essence 
et l’Existence. Quelle est la doctrine de Gilles sur ce point ? Cette doctrine 
est-elle conforme à celle de saint Thomas ? Gilles a-t-il cru apporter une 
solution nouvelle ? Et enfin a-t-il vraiment modifié la doctrine de l’An- 
gélique Docteur ? 

Le Révérend Père Hocedez répond à ces questions dans son très intéres- 
sant ouvrage. 

Le texte du grand augustin, parfaitement présenté, accompagné d’une 
critique textuelle très solide, et suivi d’appendices et de tables très claires 
et qui facilitent la lecture, répond à la première question. Aucun doute 
n'est possible : Gilles fut un partisan inébranlable de la distinction réelle 
entre l’Essence et l’Existence, allant jusqu’à l’appeler distinction «inter 
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rem et rem»— «duæ res ». Et telest le but de ses Theoremata : prouver cette 
distinction réelle, montrer les relations entre Essence et Existence, Ma- 
tière et Forme, le rôle des formes subsistantes, en un mot : donner une 
puissante synthèse métaphysique sur le fondement de la distinction réelle. 

Une telle doctrine est-elle conforme à celle de saint Thomas ? Après 
les travaux de Mer Grabmann, la question semblait résolue : Saint Thomas 
avait admis la distinction réelle. Telle est aussi la position du R. P. Ho- 
cedez : mises à part les divergences d’argumentation et d’expressions, 
Gilles et saint Thomas sont d’accord pour le fond. « Il (Gilles) à érigé 
formellement en premier principe philosophique ce qui, dans S. Thomas, 
était application, argument ou présupposé latent.. Ce que S. Thomas a 
pensé Gilles l’a crié sur les toits » (Introd. p. 32). 

Et cependant le moine augustin a cru apporter «sinon une solution 
entièrement originale, du moins un approfondissement de la doctrine sur 
la distinction réelle ». Ce point paraît historiquement établi au R. P. Hoce- 
dez. Ses raisons, avouons-le, sont très fortes. Deux ans après la mort de saint 
Thomas : « Multi, affirme Gilles, cum loquuntur de esse et essentia in solis 
verbis sustentantur ; cum locus occurrerit, intendimus hoc diffusius de- 
clarare ». (Theoremata de Corpore Christi). Et c’est après avoir ainsi 
montré l'ignorance de ces « multi», que Gilles écrit ses « Theoremata de 
Esse et Essentia », où il s'efforce d’expliquer en quoi consiste cette dis- 
tinction réelle que ces « Multi» n’ont pas comprise, et que signifie l’axiome 
« esse fluit ab essentia ». 

Et quand on sait que pour Gilles les expressions nommant l'essence et 
l'existence «aliud et aliud », et l’existence «aliquid receptum, additum » 
ne signifient pas la distinction réelle, on comprend qu'il ait éprouvé le besoin 
de préciser et d'approfondir cette doctrine. 

Mais parmi ces « multi » qui se contentaient de mots, «in solis verbis », 
Gilles place-t-il S. Thomas ? Est-ce contre le Maître qu'il dirige ses nou- 
veautés ? 

Chose étrange, Gilles ne se pose pas en disciple de saint Thomas, dont il 
a été l'élève, mais en chef d'école indépendant, qui s'incline devant les 
grands Maîtres seulement quand, par une critique personnelle, il s’est dé- 
montré la solidité de leurs positions. Il n’hésite pas à attaquer l’Angélique ; 
un auteur inconnu compte cinquante deux de ces attaques, et Denys le 
Chartreux se montre choqué de leur fréquence. 

Le R. P. Hocedez, sans se prononcer absolument trouve de fortes pro- 
babilités qui l’inclinent à croire que Gilles a voulu corriger S. Thomas même 
sur la doctrine de la distinction réelle. Par exemple toutes les expressions 
citées et condamnées par Gilles, plusieurs des arguments critiqués, et sur- 
tout la formule fameuse : «forma dat esse», que Gilles considère comme 
induisant à une fause conception de la distinction réelle, tout cela se 
trouve dans S. Thomas. Et Gilles ne l’ignore pas. 

Ne concluons pas cependant que Gilles n’a pas trouvé la distinction réelle 
chez S. Thomas. Ce serait dépasser les prémisses. Mais probablement le 
Docteur Augustin n’a pas jugé le Maître assez affirmatif, assez explicite 
sur la réalité de cette distinction. Et certes S. Thomas n’a pas appelé 
l'existence et l'essence « duae res ». 

Mais alors Gilles a modifié la doctrine Thomiste ? Oui répond le KR. P. 
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Hocedez, et nous avouons qu'il faut bien aboutir à cette conclusion si 
le Maître Augustin n’a pas parlé pour ne rien dire. C'est «une déviation 
dans le sens d’une conception plus matérielle de la distinction réelle » 
enseignée par l’Angélique. Victime de son imagination, Gilles conçoit la 
distinction réelle en fonction de la séparabilité, il réifie à l'extrême cette 
distinction et imagine vraiment l’essence et l'existence comme deux choses. 

Ajoutons l’influence indéniable de Platon, qui valut à Gilles le reproche 
de ressusciter les formes séparées platoniciennes, et nous saisirons chez 
Gilles, bien qu’il s’en défende et prétende n’emprunter à Platon que des 
exemples, une tendance à se représenter l’« Esse » un peu sur le mode d’une 
idée de Platon, réelle et participée par les individus. 

D'ailleurs cette tendance à réifier outre mesure, nous la retrouvons dans 
la doctrine de Gilles sur les Universaux. A côté d'expressions de tout point 
conformes au réalisme modéré de $S. Thomas, d’autres permettraient de 
classer Gilles parmi les ultra-réalistes. Il affirme par exemple que l’Universel 
est détruit ou engendré « per accidens » à la destruction ou à la généra- 
tion du singulier. 

Une telle attitude, une telle puissance de conception a valu à Gilles 
une influence très grande. Il a passé aux yeux des contemporains pour 
le principal défenseur de la distinction réelle ; beaucoup de ses adversaires 
lui en ont même attribué la paternité. Avant 1276, cette doctrine semble 
échapper aux disputes et est reléguée au second plan. Le livre de Gilles 
suscite une vraie tempête, et c’est la lutte passionnée entre Gilles de Rome 
et Henri de Gand. Chose étrange, et qui soulève une grosse difficulté 
historique, « L’énigme du Thomisme » que le R. P. Hocedez s’efforce 
d'éclairer à la fin de son Introduction. Comment expliquer que la pensée 
de Gilles n’ait jamais été mise en doute, et qu’un demi-siècle après sa 
mort, S. Thomas n'ait pas eu, tant dans son Ordre qu’au dehors, une 
école ferme et unanime sur sa doctrine de la distinction, et même sur sa 
pensée concernant cette doctrine ? Et si Henri de Gand rejette dès 1276 
les conclusions de Gilles comme « falsa imaginatio » au nom de la tra- 
dition philosophique et théologique, comment admettre que du vivant 
de S. Thomas cette doctrine était commune ? 

Les nombreux textes apportés par le R. P. prouvent que la difficulté 
est réelle. Et voici l'essai de solution. 

Question de circonstances historiques d’abord. Du vivant de S. Thomas, 
d’autres problèmes passionnaient les esprits : v. g. l’unité des formes 
substantielles, la création «ab æterno ». L'occasion n’a pas été offerte à 
S. Thomas d'écrire un traité spécial sur la distinction réelle, problème plus 
philosophique, et de dissiper ainsi les obscurités de certains passages de 
ses œuvres. 

Question de méthode aussi. Génie sobre et concis, S. Thomas évite 
les digressions et répond au simple point envisagé ; d’où contradictions 
apparentes qu'il faut expliquer selon le but particulier de l’auteur. 

Reconnaissons enfin un progrès dans la pensée du Maître. L’Angélique 
n'a pas vu du premier coup toutes les conséquences de la distinction réelle, 
de là des imprécisions de langage, des expressions moins adaptées qui ont 


pu permettre à des esprits, d’ailleurs très sincères, d’interprèter diverse- 
ment la pensée du Maître. 


PER ue hr 
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Cette explication lève-t-elle tous les doutes ? L'auteur lui-même n'ose 
l’affirmer. Elle a du moins le mérite de la clarté et de la modération. 

À la fin de cette très intéressante Introduction, il semble difficile de ne 
pas conclure avec l’auteur que si Gilles de Rome n’a pas inventé mais a 
reçu de S. Thomas la distinction réelle, il l'a modifiée, ou pour le moins 
expliquée avec des expressions que n'aurait jamais admises son Maître. 

En un mot Gilles « a créé la confusion qui règne dans la matière. Gilles 
est l'inventeur du monstre qui a effarouché Scot et Suarez. Ce que ces 
Maîtres ont compris et combattu, c’est la doctrine Egidienne, qu'ils ont 
d’ailleurs exagérée ». Telle est l'ultime conclusion que le R. P. en toute mo- 
destie soumet aux juges compétents. P. EDMoNp. 


Le Concile de Trente par P. RicHArD. Tome II (Pages 529 à 1057) 
grand in-8. Paris, Letouzey, 1931. 


Le second volume de cette histoire du Concile de Trente, paru moins de 
trois mois après le premier, est digne du précédent et le dépasse même en 
intérêt. Il brille par les mêmes qualités de sérieuse information, de modé- 
ration et de clarté. Le Concile de Pie IV n'avait jamais été traité en fran- 
çais avec une pareille ampleur. Il ne manque plus que le Concile du Va- 
tican pour que la France ait achevé l’œuvre monumentale commencée 
par les Allemands. 

Après dix ans d'interruption (1552-1562) la situation générale à beau- 
coup empiré. En Allemagne, après l'intérim de Passau, Charles-Quint 
. à été forcé de reconnaître pratiquement l'égalité entre le protestantisme 
et le catholicisme. En France, le calvinisme a fait des progrès foudroyants 
au point d’impressionner la Régente Catherine de Médicis, qui réunit 
le colloque de Poissy, destiné à échouer et à précipiter la prise d'armes 
des Huguenots. 

À Rome, Pie IV est aussi désireux que Paul III de mener le Concile à 
bonne fin et il réforme efficacement lui-même la Cour romaine, admira- 
blement secondé par son neveu, Charles Borromée. 

Les princes chrétiens se livrent toujours à leurs frivoles intrigues : 
l’empereur Ferdinand 1er est le pâle successeur de son frère Charles-Quint. 
- Philippe II d’Espagne est plus éloigné, mais son ambassadeur, le comte 
de Luna, outrepasse parfois ses instructions. Les envoyés du roi de France, 
qui n’a pas reconnu le concile de Jules III, donnent parfois au concile 
des leçons impertinentes. 

A Trente, c’est l'impuissance, en raison des rivalités entre Italiens et 
étrangers ; à l’intérieur même des nations il y a des divisions. Aucun 
accord des princes sur la Réforme, sur l’origine des évêques et le devoir de 
la résidence, sur la concession du calice, demandée par les protestants, 
L'année 1562 est à peu près inutile. La mort des deux premiers légats, 
le cardinal de Mantoue et Seripandi, permet de’‘faire venir un nouveau 
président, Morone, qui saura s'imposer, conquérir ou neutraliser ses ad- 
versaires. Il aura pour rival le cardinal Charles de Lorraine, archevêque 
de Reims, venu à la tête de vingt-cinq évêques français, grâce auquel 
l’année 1563 sera vraiment la période française du concile. 

Le Prélat français était arrivé avec des préjugés gallicans, mais peu 
à peu ses dispositions changèrent. Un opportun voyage à Rome en octobre 
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1563 précipita cette évolution. Il comprit qu'il était urgent de terminer 
le concile en réglant les questions du Purgatoire, des Indulgences, du Culte 
des images, quitte à renvoyer au Pape ce que le concile n'avait pas eu 
le temps de régler. La clôture du concile, le 4 décembre 1563, fut une vé- 
ritable apothéose. Le cardinal de Lorraine avait trop présumé de la volonté 
de son maître, en signant les décrets au nom du roi de France, car cette 
signature sera désavouée et pendant cinquante ans le concile ne sera pas 
observé en France. 

M. l'abbé Richard a terminé ce volume par l'exécution « du testament 
du Concile ». Le pape, d'accord avec les congrégations qu’il constitue dans 
ce but, règle les importantes questions de la Vulgate, de l’Index, du Bré- 
viaire, du Missel, et plus tard du Calendrier. La nouvelle milice des Jésuites, 
que Pie IV n'avait pas d’abord beaucoup appréciée, part à la reconquête 
de l'Allemagne ; la société romaine elle-même est transformée par Saint 
Philippe Néri. Le concile avait donné une impulsion, mais le spectacle 
de ses discordes avait rendu indésirable pour trois siècles la réunion d’une 
pareille assemblée. Rome farà da se. 

Le beau travail de M. l’abbé Richard, qui fait honneur à l’érudition 
française, est terminé par un trop court index des noms propres. Une 
table détaillée des matières et des décrets portés dans les divers sessions 
aurait permis de tirer encore un meilleur parti de la masse des rensei- 
gnements utiles contenus dans ces deux volumes. 

PAUL DESLANDRES. 


Un peu de bon sens thomiste —— La défense de l’Intellisence. — 
par l'abbé HENRI DE LA SELLE, Supérieur des Missionnaires Diocésains de 
N.-D. du Chêne. Paris, Téqui, 1930. 


Ne cherchons pas dans cet ouvrage, le titre lui-même nous l’interdit, 
un traité philosophique sur la valeur de l'intelligence, et une réfutation 
en règle de tous ses détracteurs. Dresser ce que le bon sens dicte et impose 
nécessairement à tout homme, fût-il le plus farouche subjectiviste, et 
placer simplement en regard de cette masse inébranlable toutes les in- 
cohérences de ceux qui nient ou simplement mettent en doute la valeur 
de notre intelligence et l’objectivité de notre connaissance, tel est le but 
atteint en un style simple, vif, alerte, très imagé, et parfois très spirituel 
et très piquant. 

C'est d’abord, dans un premier chapitre, «la notion de l'intelligence ». 
Puis l’auteur établit le droit et même le devoir pour l'Église de défendre 
cette intelligence ; à celle-ci en effet est confié le dépôt de la Foi. L'Église 
n'a pas failli à cette mission ; et l’auteur nous la montre rejetant les faus- 
ses philosophies, repensant et surtout christianisant Platon et Aristote. 
Puis c’est une synthèse du Thomisme, courte mais claire, bien que néces- 
sairement incomplète, et que l’auteur, sans doute en raison du but de son 
livre, concentre autour du problème des Universaux. Enfin sont exposés 
les grands systèmes philosophiques modernes : Kantisme, Scepticisme, 
Modernisme, etc., que l’auteur fait sortir plus ou moins du protestantisme. 
N'exagérons pas trop cependantces généalogies de systèmes philosophiques. 
Toutes ces théories sont simplement mises en présence du Thomisme, qui 
les condamne sans réfutation Spéciale en découvrant leur vice commun qui 
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est la déformation ou la négation de l’Intelligence. Ils sont, nous dit 
l’auteur, « cloués au pilori ». 

Signalons quelques imprécisions et obscurités. Le titre lui-même « Un 
peu de bon sens thomiste » prête peut-être à confusion. Existe-t-il plusieurs 
espèces de bon sens dont un, thomiste ? Ou bien le bon sens est-il la pro- 
priété du thomisme ? Telle n’est pas certes la pensée de l’auteur qui pré- 
cisément fait appel au bon sens auquel nul homme ne peut renoncer, même 
s’il est subjectiviste. 

À la page 19, les cinq dernières lignes sont très obscures, presque in- 
compréhensibles pour les non initiés. A la page 22, l'expression « un pou- 
voir de connaissance à deux temps » me semble inexacte. Nous avons en 
effet deux pouvoirs, deux facultés de connaître bien distinctes, et qui 
peuvent s'exercer indépendamment. D'ailleurs la doctrine est bien ex- 
pliquée par l’auteur. 

Mises à part ces quelques imprécisions et d’autres en très petit nombre, 
la lecture de ce livre sera utile et intéressante. P. EbMono. 


Le front antirelisieux en Russie soviétique, (avril-novembre 
1929) par Mgr MICHEL D'HERBIGNY. in. 16 de 66 p. La Guerre anti- 
religieuse en Russie soviétique par Ma MICHEL D'HERBIGNY. 
(décembre 1929, janvier 1930). In 16 de 72 p. Paris, Spes, 1930. 


Tout spécialement qualifié par sa connaissance du pays et de la langue, 
non moins que par ses missions en pays soviétique, Me d’Herbigny 
publie les deux conférences proprement documentaires et scientifiques 
appuyées sur des textes presque tous empruntés directement aux publica- 
tions soviétiques, où il a révélé l’étendue et la profondeur de la lutte 
engagée contre toute religion au paradis du communisme. 

A le lire on se demande comment des esprits cultivés, aussi cultivés qu’un 
Maeterlinck par exemple, peuvent proclamer avec une curieuse inconscien- 
ce : « Le socialisme et le communisme, auxquels nous allons, marquent une 
étape vers le retour à un état d'esprit meilleur que le nôtre » ! De ces 
deux conférences se dégage au contraire un relent de pestilence et de mort 
et l’on doit savoir un gré infini à l’Auteur d’avoir mis toute la force de 
sa démonstration dans le rappel des textes, dans le récit pur et simple 
des faits. 

Nous ne saurions donc trop recommander la lecture de ces deux brochu- 
res. Elles devraient être propagées dans tous les milieux afin de donner une 
idée exacte du mal qui menace la civilisation et prémunir tous les esprits 
contre ses atteintes, afin aussi d'amener beaucoup de chrétiens à prier 
au moins avec les âmes qui souffrent là-bas pour qu'il plaise à Dieu d’abréger 
le martyre d’une si notable portion de l'humanité. 

« Jamais peut être celui que saint Ignace appelle dans ses Exercices 
«l'ennemi de la nature humaine» ne s’est autant montré à découvert, 
poussant ses suppôts à tous les avilissements moraux et intellectuels de 
l’image divine, à la dégradation même et à la ruine des corps, dévorés par 
l'alcoolisme et par la syphilis qui atteint en certains districts, d’après 
la statistique officielle, jusqu’à cent pour cent de la population même 
infantile ! » Ces paroles, au terme de la seconde conférence, donnent une 
idée du résultat, mais ce qu’il faut connaître c’est la malice, la froide 
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cruauté et la haine du salut éternel qui préside au choix et à l'emploi des 
moyens. On pense involontairement à ce Kériolet qui, sous la menace du 
couteau exigeait de ses victimes un blasphême puis les égorgeait pour 
qu’elles allâssent sûrement en enfer. En Russie Soviétique, les Kériolet 
sont légion. Mais Kériolet s’est converti et Mer d'Herbigny achève sa 
courageuse besogne en ouvrant devant nos yeux les perspectives infinies 
de la miséricorde de Dieu qui se laissera enfin toucher par tant de prières, 
tant de sacrifices et par le martyre de tant de victimes innocentes. 
PAJA 


Ozanam, par M. GEORGES Goyau, de l’Académie française. Paris, 
Flammarion, Collection « Les Grands Cœurs », 1931 ; in-16 de 206 p. 


Après un génie de l’antiquité païenne, la collection « Les Grands cœurs » 
nous présente un saint du catholicisme moderne, saint non pas canonisé 
mais, semble-t-il, même d’après les dires des autorités les mieux qualifiées, 
en voie d’être canonisé : Ozanam. M. G. Goyau nous en offre une biogra- 
phie complète, très attachante et très équilibrée ; nous voulons dire une 
biographie qui ralliera tous les suffrages, car Ozanam est encore discuté 
dès que l’on cesse d’envisager en lui le fondateur des Sociétés de St Vincent 
de Paul. Lui-même a défini les deux écoles entre lesquelles se partagent 
les catholiques, et il appartenait à l’une que l’autre ne regarde pas avec 
sympathie. 

« En fort beaux termes, dit M.G. G. (p. 142 sq), il définissait l’une d’entre 
elles : « Elle a pour but, disait-il, de chercher dans le cœur humain toutes 
les cordes secrètes qui peuvent le rattacher au christianisme, de ramener 
les esprits égarés et de grossir le nombre des chrétiens. » Parlant ainsi, 
c'était lui-même qu'il définissait..… Autant qu'un autre, il considérait 
comme un danger « la mollesse qui céderait quelque chose de la sévérité 
du dogme, dans les discussions, ou des droits de l'Eglise, dans les affaires. » 
Mais son âme s’éprenait d’un certain genre de tolérance, où Lacordaire 
voyait «l’imitation touchante de Notre Seigneur, qui ne brisa jamais le 
roseau courbé, qui n’éteignit pas la lampe encore fumante ». 

Passant à l’autre école, Ozanam l’accusait de « présenter la vérité, 
aux hommes, non par le côté qui les attire, mais par celui qui les repousse 
et de ne pas viser à ramener les incroyants, mais à ameuter les passions 
des croyants ». Quelques jours plus tard, Ozanam était taxé, dans l’Uni- 
vers, « de lâche désertion », de « molles complaisances » ; on parlait de ses 
«reniements...», mais ces pages sont à lire. Nous avons voulu les signaler 
afin de montrer dans quel esprit d’impartialité M. G. G. a écrit cette vie 
et montré successivement les divers aspects du caractère, du talent et de 
la vertu d'Ozanam. 

Dans un récit subtilement enchaîné, il déroule devant nous la vie si pleine 
et si féconde de son héros. De Lyon, où celui-ci fut élevé, nous passons 
à Paris avec Ozanam et assistons à ses premières tentatives d’apostolat, 
à son initiative qui provoque la fondation des conférences oratoires de 
Notre-Dame de Paris et des conférences charitables dites de S. Vincent 
de Paul. Puis le retour à Lyon, où il fait un cours de droit commercial, 
et le mariage, suivi de l’appel à une chaire de Sorbonne ; c’est l’occasion 
d'examiner les idées sociales d'Ozanam, vues d’avenir tellement en avance 
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sur son temps et que l’avenir-a vérifiées, sa politique et ses méthodes de 
défenseur de l’Église. Enfin la mort douloureuse mais malgré tout ra- 
dieuse et la survie, d’abord dans les œuvres scientifiques, littéraires, mais 
surtout dans les œuvres religieuses et charitables et bientôt, tous nous 
l'espérons avec M. G. qui termine par ce souhait son beau livre, survie 
glorieuse dans le culte de la chrétienté catholique. 


P. JEAN DE Dieu. 


Le Père Hugon, Dominicain, par l'Abbé HENRI HUGON. Paris, Téqui, 
in 16° de VII-143 p. 6 francs. 


Écrite très simplement et sans nulle prétention littéraire, la mono- 
graphie que l’abbé Henri Hugon a consacrée à la mémoire de son vénéré 
frère, le T. R. P. Hugon, des Frères Prêcheurs, n’en est pas moins fort 
intéressante, en même temps que profondément édifiante. 

La figure qu’elle retrace méritait, certes, de ne pas tomber dans l'oubli. 
Beaucoup même de ceux qui l'ont approchée regretteront qu’on neluiait 
pas consacré une étude plus longue et plus fouillée. 

Philosophe et théologien émérite, le P. Hugon laisse en effet après lui, 
dans le domaine des sciences ecclésiastiques, une œuvrelittéraire considé- 
rable. On connaît son Cursus philosophiæ et ses Tractatus dogmatici, ainsi 
que ses écrits théologiques en langue française. 

Disciple convaincu, passionné même, et le mot mérite d’être souligné ici, 
de saint Thomas d’Aquin, le P. Hugon n'eut point d’autres ambitions 
que de mettre à la portée, soit des aspirants au sacerdoce, soit des laïques 
éclairés, désireux d'amplifier etd’approfondir leursconnaissances religieuses 
la doctrine de l’Ange de l’École. 

Aussi, jusque dans les traités latins du Cursus philosophiae et des 
Tractatus dogmatici, — et ceci est sous notre plume un éloge et non une cri- 
tique, — l’ensemble des travaux du docte Dominicain forme-t-il bien 
plutôt une œuvre d'adaptation et de vulgarisation scientifique qu'une 
œuvre de science pure. Cela n'empêche pas d’ailleurs que de nombreux 
prêtres adonnés au saint ministère, voire même plus d’un professeur de grand 
séminaire ou de scolasticat, n’en aient tiré et n’en tirent journellement 
d’abondantes et pures lumières pour leur enseignement soit catéchistique 
soit théologique ou philosophique. 

Car la qualité maîtresse du P. Hugon écrivain, est incontestablement 
la clarté. Esprit plus solide peut-être que subtil, plus précis que profond 
plus synthétique qu’analytique, il excelle à exposer simplement et claire- 
ment les doctrines les plus hautes et les plus abstraites du dogme et de la 
métaphysique, à en établir avec force et solidité les preuves essentielles, 
à montrer la puissante harmonie de leur connexion intime. 

C'est ce que, dans l'éloge funèbre de son confrère et ami, le R.P.Garrigou- 
Lagrange, collègue à l’Angélique du P. Hugon, a parfaitement mis en 
lumière : «Le P. Hugon, a-t-il dit, n’a pas découvert de documents re- 
latifs aux origines du Christianisme, ni même à l’histoire de la théologie 
médiévale : il n’a pas fait avancer grandement telle ou telle des plus im- 
portantes questions philosophiques, théologiques ou sociologiques. Mais 
il connaissait, comme peu de théologiens les connaissent, l’ensemble du 
corps doctrinal, les positions acquises de la dogmatique, tant au point 
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de vue positif qu’au point de vue scolastique, et aussi bien, celles 
de la morale spéculative et pratique dans leur rapport avec le droit 
non moins qu'avec l'ascétique et la mystique. Il avait, par là même, en 
différentes sortes de matières, un jugement général très sûr ». 

L'influence doctrinale que le P. Hugon a exercée est donc bien connue. 

Ce qui l’est beaucoup moins, c’est le rôle important, quoique caché, 
qu'il a joué, pendant près de vingt ans, dans la capitale de la catholicité 
et c'est l’activité apostolique qu'il déployait parallèlement à son activité 
scientifique. 

Sans doute, force lui était, durant l’année universitaire, de limiter son 
zèle à quelques prédications, à l'audition d’assez nombreuses confessions 
surtout parmi les religieuses de la ville éternelle. 

Mais il prenait largement sa revanche durant les trois mois qu'il pas- 
sait, chaque année, hors de Rome, à l’époque des vacances. Ces trois mois 
étaient, en effet, pour lui, tout autre chose qu'une période de repos et de 
détente. Qu'il suffise de dire que, pendant les seules vacances de 1928, 
les dernièresà où il lui fut donné de se livrer à ce saint ministère, il prêcha, 
dans des communautés ou séminaires, sur divers points de France et 
de Belgique, jusqu'à douze séries consécutives d'exercices ! 

Tout ce qui précède, la biographie du P. Hugon le met assez bien en 
lumière. 

Ce que, par contre, on regrette de ne pas trouver en elle, c’est un aper- 
Çu quelque peu suffisant de la vie intérieure qui soutenaïit et alimentait, 
chez le savant et apostolique religieux, tant d'activité extérieure. 

Et pourtant, la flamme de cette vie intérieure a certainement brûlé, 
ardente et soutenue, dans l’âme du très bon et très simple P. Hugon. 

Quiconque a approché d’un peu près le vénéré disparu en a eu le sentiment 
fort net, et le peu que son biographe nous laisse entrevoir de son esprit 
surnaturel et de ses vertus religieuses ne permet pas d’en douter. 

À dire vrai, seuls les frères en religion du P. Hugon, ceux en particulier 
qui vécurent à ses côtés pendant les longues années qu'il passa à l’An- 
gelico, pourraient satisfaire sur ce point notre légitime curiosité. 

Le feront ils quelque jour ? Souhaitons-le, car, il est toujours profon- 
dément instructif et édifiant, surtout pour la jeunesse du sanctuaire, de 
voir un religieux éminent par la science, les charges, l'influence en Cour 
de Rome, mener au for intime de l’âme et dans le jardin fermé du cloître, 
une vie toute d’humilité, de charité, de piété sereine et fervente. 

P. JÉRÔME DE Paris 


Nos jeunes, manuel des œuvres de jeunesse (collection « Manuels du 
Catholique d'Action ». Lettre-préface de Mgr GERLIER. Préface de M. 
GEORGES GovaAU. Paris, Bloud et Gay, 1929. In-8 cart. (nombreuses 
illustrations), fr. 30. 


{ Ce Manuel, appelé par tant de vœux, voit enfin le jour», dit Mgr Gerlier 
en tête de sa Lettre-préface, et ajoutons-nous, fruit de l'expérience des 
collaborateurs les plus qualifiés, il satisfera Sans aucun doute ces vœux 
apportant à tous les enseignements les plus précieux et le réconfort le 
meilleur : celui d’une immense espérance, 

La préface de M. Georges Goyau, extrêmement instructive, sera d’abord 
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la raison de cette espérance. En quarante pages, M. Goyau fait l’histo- 
rique des œuvres de jeunesse, dont il fixe l’origine au XVIII siècle, à 
Marseille. À la suite de la peste, qui fit tant de ravages et illustra M. de 
Belzunce, fut fondée l'association des prêtres du Sacré-Cœur, dite aussi 
plus tard, des prêtres du Bon Pasteur, par Denis Truilhard et Boniface 
Dandrade, et, de 1728 à la Révolution, cette association tintà Marseille 
école de perfection pour les jeunes gens. M. Goyau fait revivre les figures 
si attachantes de ces apôtres de la jeunesse, qui trouvèrent de dignes 
continuateurs, après la Révolution, dans ceux qu'ils avaient formés et 
parmi lesquels se distingua Jean-Joseph Allemand. Plus tard l'abbé 
Timon-David continua la même œuvre, pendant qu’à Paris, la Société 
de St Vincent de Paul, puis les Frères des Écoles Chrétiennes prenaient 
en main la direction d'œuvres analogues. L'idée peu à peu gagnait toute 
la France et, après la guerre de 1870, prenait un essor nouveau avec la 
fondation de l’Union des œuvres ouvrières de France, quisubsiste toujours. 
Depuis 1900, avec la revue l’Union.elle a trouvé un organe d’information 
et de direction qui met à la disposition de tous les prêtres de paroisses,qui 
s'occupent des œuvres de jeunesse, les renseignements les plus utiles ; car 
il s’agit désormais d'œuvre paroissiales et c’est à elles qu'est destiné ce 
manuel. 

Nous ne pouvons songer à suivre dans le détail tous les développements 
de cette belle synthèse. Nous indiquerons seulement ses divisions prin- 
cipales. Une première partie est consacrée à la notion de l’œuvre même 
de jeunesse (p. 47-65) et une seconde à la direction de l’œuvre (p. 65-107) : 
l’œuvre paroissiale, le rôle du directeur, sa préparation, ses auxiliaires, 
choisis parmi les hommes de bonne volonté et parmi les anciens. 

La troisième partie consacrée à l’organisation de l’œuvre est la plus 
importante et celle qui sera le plus utile : organisation intérieure (p. 107- 
284) ; formation religieuse des enfants et jeunes gens, qui est le but prin- 
cipal de l’œuvre (p. 284-356) : formation intellectuelle (p. 356-421) — 
paragraphe très suggestif et pratique consacré aux cercles d'étude — ; 
la formation professionnelle (p. 421-451) ; la formation familiale (p. 451- 
481) ; l'éducation physique (p. 481-526) ; le service militaire (p. 526-551). 

Enfin une dernière partie traite d’abord de l’œuvre de jeunesse à la 
campagne (p. 551-593), puis des formes spéciales d'œuvres de jeunesse : 
scoutisme, A. C. J. F., J. O. C., etc. (p. 593-627). Une bibliographie bien 
composée et divisée d’après les divisions de l'ouvrage termine ce bel 
ensemble qui devrait se trouver dans la main de tous ceux qui de près ou 
de loin s'intéressent aux œuvres de jeunesse. 

P. JEAN DE DIEu. 


Ce que c’est qu’une église, Discours de circonstance, par le Cha- 
noine MiLLOT, Paris, Téqui, 1929, in-12, de 322 p., 10 francs. 


Recueil de 28 sermons, distribués sous 3 titres : l'Eglise, Douze allo- 
cutions pour dédicaces ou bénédictions. Les Cloches : dix sermons pour 
baptêmes de cloches. L'Orgue: six discours religieux d’inauguration. 
Comme dit le titre complet, ces morceaux d’éloquence sacrée n'ont été 
que « recueillis et publiés » par le Ch. Millot ; deux seulement sont de sa 
plume. Il a fait, par ailleurs, appel à des prédicateurs contemporains, dont 
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Mgr Freppel est apparemment le plus ancien. Recueil qui pourra servir 
aux orateurs qui aiment à s’aider de la pensée d’autrui. 


Le Christ-Roi, par Mgr PicARD, dessins de R. Krack. Editions Rex, 
Louvain, et Giraudon, Paris. 1930, 12 fr. 


Ce volume offre au public la série de neuf conférences données, pendant 
le Carême de 1929, à la cathédrale de Tournai, par l’Aumonier Général 
de l’A. C. J.B.; I. L’Annonciation du Christ-Roi (par les Prophètes, l’Ange 
Gabriel). II. La Hiérarchie visible du Royaume (qu'on pourrait aussi 
intituler : De la vice-royauté du Christ en terre). III. Le droit de grâce 
de notre Roi (étude sur la confession). IV. La loi du Royaume (qui est 
la charité envers le Roi). V. La Reine du Royaume (Marie). VI. Les mar- 
tyrs du Christ-Roi (étude sur la récente persécution au Mexique). VII. 
Royauté eucharistique (ou Présence continuée de notre Roi ici-bas). 
VIII. La Passion royale (ou comment le Roi divin s’est imposé à ses sujets 
de la terre). IX. Le triomphe du Christ-Roi (par le triomphe de son Eglise). 
Ce livre sera utile à qui voudra étudier, pour soi ou pour la commenter aux 
fidèles l’encyclique Quas primas. 


La Bonne Providence, par Henri MoriCE. Ch. hon. Paris, Téqui, 1929, 
IN T2 NE 2 ETID ETS 


Livre simple — comme son titre — mais plein d’une moëlle scrip- 
turaire et théologique. Cinq chapitres développant un plan, dont certains 
paragraphes paraissent s'éloigner un instant, mais qui concourent quand 
même à établir la thèse centrale. Thèse capitale (puisqu'elle répond à ces 
questions profondes : Dieu s’occupe-t-il vraiment de chacun de nous, 
seconde à seconde ? — Comment connaître la Volonté divine sur nous ?). 
Les idées ou chapitres successifs ? Dieu prend soin de toutes et de chacune 
de ses créatures. — Il agit sur nous continûment. — Selon une politique 
ou méthode, diverse et une à la fois, aimante toujours. — Nos devoirs 
vis-à-vis de cet Amour provident. — Les bienfaits, pour l’âme, de la re- 
ligion de la Providence. 

On a dit que l'exposé était ici fondé sur preuves d’Ecriture et de raison : 
il faut ajouter qu'il est animé. On veut dire: descendant aux détails. 
C’est dire que M. le Ch. Morice a su éviter l'obstacle où buttent souvent 
les habitués de la pensée abstraite : ne savoir pas descendre au particu- 
lier et, ainsi pour être moins vivant, moins agir sur les Âmes. 


L. GARZEND,. 


I. La Mission d’un enfant (Guy de Fontgalland), par H. PERROY. S.] 
In 80 illustré, 240 p., ro fr. 


IT. Votre Ami Guy, par le même, in-8 illustré, 148 pages, 4,50. Em- 
manuel Vitte, 3, place Bellecour, Lyon ; tr, place St Sulpice. Paris. 


« Après ma mort on imprimera beaucoup de choses sur moi ». Et voici 
qu’en effet on écrit dans toutes les langues, sur Guy de Fontgalland, et que 
les prodiges, conversions, guérisons merveilleuses dont plusieurs attestées 
par les médecins, se multiplient à l’invocation de son nom. 

La critique, parfois malveillante et passionnée, s'applique à mettr 
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en relief les ombres, et à souligner les exagérations d’apologies peut-être 
trop empressées : elle ne fait que contribuer à replacer dans sa vraie 
lumière, pour en mieux faire ressortir la beauté, l’action triomphante 
de la grâce dans cette âme privilégiée que la nature avait déjà si richement 
dotée. 

En quelques chapitres préliminaires, la Mission d’un enfant reproduit 
les traits saillants de cette physionomie si attachante : en bref, âme 
intuitive et vraie, forte et positive, et d’une sensibilité délicate, faite pour 
les hauteurs, capable de s’oublier et de se donner, et aussi de beaucoup 
souffrir. Pourquoi ne pas avoir signalé les défauts qui se devinent à cer- 
tains détails et aux réparties de l'enfant ? La transformation intérieure, 
qui va s’opérer, en eût été d'autant mieux mise en valeur. 

La grâce de la première communion transporte d'emblée ce tout petit 
dans la région des sommets : tout simplement il accepte le sacrifice suprême 
que, dès leur première entrevue, son ami Jésus lui demande. Guy sera 
l'enfant du secret : le secret de sa mort prochaine, gardé comme le 
secret du grand Roi chez les saints, porté avec un courage héroïque qui 
pendant trois ans et plus se maintiendra sans jamais faiblir. Le défaut 
dominant lui-même, — la paresse — commençait à céder, quand la 
dernière maladie vint imposer un terme à ses épreuves d’écolier ; puis 
ce furent les ultimes purifications de la souffrance, et enfin le sourire en 
face de la mort et de l’au-delà. 

On aimerait voir paroles et gestes du jeune héros se situer davantage 
dans l’ordre chronologique des faits ; ainsi pourrait-on mieux noter les 
progrès de la vertu au cours de cette si brève existence. Ce n’est que peu 
à peu que les imperfections naturelles de l’enfant ont dû venir à la lumière 
de la grâce pour se fondre à son contact. Au surplus, trouverait-on là 
de nouveaux éclaircissements au problème assez épineux de paresse d’éco- 
lier que l’auteur ne cherche certes pas à éluder. 

On est obligé d'admettre, avec le P. Perroy, que Guy s’est laissé prendre 
à une illusion suggérée par l’ange des ténèbres : quand on doit mourir 
jeune, à quoi bon se livrer à des études qui ne serviront jamais ? 

Mais, n’y a-t-il pas lieu d’insister, plus encore peut-être que ne le fait 
le R.P., sur une véritable impuissance psychologique, sinon physiologique, 
pour Guy de s’adonner à des tâches qui ne cadraient pas avec les tendances 
de son esprit, par ailleurs si actif ? Un minimum d’attrait n'est-il pas 
toujours requis pour amorcer le jeu des facultés ?.. 

Quoi qu’il en soit, Guy souffrit en silence des reproches et des punitions 
que sa paresse lui attirait : il aurait pu prendre excuse de son terrible 
secret, mais, comme il le déclara lui même, le révéler eut fait souffrir sa 
maman, ce à quoi il n’eut jamais le courage de se résoudre. Son humilité‘ 
son inaltérable humilité y gagna ; on trouve chez Guy, remarque l’Auteur, 
ce signe certain de la grâce : l'humilité, mieux que cela, le bonheur d’être 
humilié. 

I1 devient difficile, et même impossible, de ne pas voir un événement 
providentiel dans la survie sans cesse grandissante de Guy de Fontgalland, 
Les conclusions du R. P. semblent s'imposer. Guy a une mission eucharis- 
tique : 17 est l'apôtre de la communion fréquente et précoce ; il suscite et 
protège les vocations, il prêche aux vétérans eux-mêmes du sacerdoce 
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la voie toute évangélique de l'enfance spirituelle. Missionnaïre aussi de” 
l'amour envers la « Maman du ciel » et de la si opportune dévotion au 


Pape ! Ce petit nous enseigne la piété catholique dans toute son ampleur 
et dans son sens précis. 

La Mission d'un enfant a réalisé la promesse du titre lui-même : elle 
est plus qu’une biographie d’une exquise fraîcheur qui nous tient sous le 
charme, c’est une étude documentée et jamais aride, qui donne la clef 
du problème posé par la vocation exceptionnelle d’un jeune prédestiné, 
dont la psychologie présente des contrastes quelque peu déconcertants. 

L'auteur eut l’heureuse inspiration d’y joindre, pour les tout petits, 
Votre Ami Guy, où il sait leur tenir le langage qu’ils comprennent et faire 
vibrer dans leur cœur les sentiments les plus délicats et les plus élevés. 
Le petit ange du ciel à trouvé pour son apostolat un colloborateur tel 
que, de là haut, il devait le souhaiter, un collaborateur «à la page » comme 
il se serait lui-même exprimé. 

P. Diprer. 


Entretiens Spirituels du R. P. Ravignan recueillis par les Enfants 
de Marie du Sacré-Cœur de Paris, suivis d’un choix de ses pensées. Nouvelle 
édition, 1930. 


Les ouvrages du P. de Ravignan sont toujours recherchés. Le présent 
volume, dont la 1e édition a paru en 1858, comprend trois parties : la 
première nous donne les instructions prêchées aux retraites du mois, 
la seconde une retraite complète, et la troisième partie renferme quelques 
pensées sur la vie spirituelle, pour la plupart tirées de ses lettres. 

Ces instructions furent rédigées sur des notes soigneusement prises pen- 
dant les discours du vénéré religieux. On y retrouve souvent, malgré les 
défauts inévitables d’un semblable travail, la couleur vraie, les touchantes 
inflexions, la suave et austère harmonie de la parole du Révérend Père. 
Le bien que ces instructions ont fait autrefois aux âmes, elles le feront 
encore à celles qui les liront. A. M. 


Au pays du roi Ménélik. par J. BAETMAN, Lazariste. 


Ces croquis sont fort bien enlevés, sans recherche de style, mais avec 
un grand souci de la vérité. « Je ne flatterai Pas nos pauvres paroissiens, 
vous me trouverez même peut-être sévère, trop sévère ; vous me pardonne- 
Tez Car Vous savez bien que je les aime, ces gens pauvres, pour l'amour 
de qui j'ai tout quitté. » 

Pays et paysage, climat, faune et flore, qualités et défauts, langages, 
histoire, littérature, alimentation, intérieur domestique, religion et 
Superstitions, c’est une suite de tableaux entremêlés, de données scien- 
tifiques et de réflexions graves ou plaisantes. 

Les amateurs de voyages et d'émotions, les gens soucieux de cueillir 
les anecdotes et les proverbes trouveront leur bien en ce livre. 


P. Louis DE GONZAGUE 


Avec la permission des Supérieurs. 
P. Duperrey, gérant. 
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